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هذا هو القسم الثاني من المجلد الثاني من « بحوث في الفكر القومي العربي ». 
وهو تحت عنوان فرعي ١‏ الأيديولوجيا الاصلاحية في الفكر العربي الحديث» 
أعذه الد كتور حلم اليازجي ضمن دراسات المجلد الثاني الذي يضم أبحاث فريق 
الفكر العربي لعام ۱۹۸١‏ . وقد أفردنا هذا القسم عن بقية الدراسات لطوله 
بالدرجة الأول ولأنه یشکل وحدة شبه مستقلة اضافة إلى ذلك . من هنا كان 
الجلد الثاني من « البحوث » في قسمين: القسم الأول منها يضم دراسات للد كتورة 
فهمية شرف الدين والدكتور سعيد مراد والأستاذ حسن نور الدیسن إضافة 
للد کتور اليازجي» والقسم الثاني هو هذا البحث المستقل الذي نقدم له هنا . 
وجیم هذه الأبحاث تندرج تحت « مشكلات نظرية» في الفكر Qui‏ الحديث . 
وكان المجلد الأول وهو في « النطلقات » أو في الاطلالات الأولية قد صدر قبل 
ذلك في العام ۱۹۸۳ . 


Li‏ تأخر صدور هذه الدراسات فيعود لأسباب خارجة عن إرادة الباحثين 
والفريق بشكل عام» وقد بقي من أعال الفريق de‏ ثالث هو دراسات سنة 
۱۸۳ التي ستصدر في وقت لاحق من هذا العام . وكما لاحظنا في تقدينا للقسم 
الأول فان هذه الدراسات تلقي اضواء جديدة على موضوعات ما زالت تحتاج 
لمزيد من البحث. كما تؤكد الدراسة التي بين أيديناء وا لا یقبل الجدل أنه ليس 
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هناك كلمة واحدة أو كلمة أخيرة تقال في هذه الوضوعات. بل هناك دائاً 
حاجة لزید من البحث والتنقيب وخاصة عندما تتوفر لنا بعض المعطيات 
الجديدة. 


والآن ماذا عن هذا الكتاب؟ 


الأيديولوجيا الاصلاحية طرح مركب لمصطلحين تشعبت. وما تزال تتشعب 
في كل منها مذاهب البحث النظري في الفلسفة والاجتاع وحتى في السياسة دون 
أن تصل بعد إلى قرار حاسم في تحديد هوية كل منهماء واستججاع عناصره» 
وتعيين مدى تداخل هذه العناصر وكيفيته . 


وان كانت الأيديولوجيا في الاجماع الوسوعي الحديث هي عام الأفکار: أي 
العام الذي يدرس الأفكار من حيث نشأتها وأشكاها وقوانینها . فان الأيديولوجيا 
من حيث تعبيرها عن وجهة نظر عملية تطبيقية لا بد لها من موقف إزاء الفكر 
الذي تتناوله يقوم على المفاضلة بين الأفکار ويتبيّن طبيعة وعيها للواقع 
الاجتاعي في ظروفه التاريخية وني صيرورته. فهي إذن ذات مردود سياسي لا يخلو 
من ميل واضح نحو المادية الثورية عند البعض يقابله ميل نحو المثالية عند البعض 
الآخر من المشتغلين بقضايا الفكر. ويقف في الوسط من هذين التيارين التاريخيين 
موقف ثالث ينكر مبدأ الإنضواء المسبق للأيديولوجيات على اختلافها لأن مثل 
هذا الانضواء يفسد المنهج العلمي الباحث عن الحقيقة المجردة . 


وما يُقال في الأيديولوجيا يقال في الإصلاح» ففي كل اصلاح تتقاطع 
النظریات ‏ وإن كان الآخذون بالمادية التاريخية يتوقفون عند المنحى الاصلاحى 
ريايزون بين الاصلاح والثورة وفقاً لمقاييس موضوعية. فان الفريق الآخر 
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يرفض هذا التعارض بين المفهومين الاصلاحي والثوري لیحلوا مکانه مقولة 
واحدة هي مقولة التقدم. ومژلاء يأخذون في الأغلب بالنتائج دون كبير أعمال 
فكر في النظام المعرفي وطبيعة تکونه وارتباطه الطبقي. ولذا فانهم لا يمايزون بين 
نظام معرفي وآخر . 


أما صديقنا الدكتور اليازجي. عندما اختار الأيديولوجيا الإصلاحية 
موضوعاً » فلم تكن غايته الانسياق في مباحث بحت نظرية» ومن موقع الالتزام 
بقضايا جتمعه وجد نفسه في موقع التحبز للوعي الذي يسهم في بناء مجتمع الغدء 
هذا الوعي الذي تتكامل فيه وفي موضوعية علمية. الرؤية الجدلية الدائمة بين 
البنائين الفوقي والتحتي في صيرورة الحياة الاجتاعية. وان كان الموضوع ليس 
جديداً في أصل تصوره. ونجد عناصره مبشوثة هنا وهناك في الصنفات 
والمقالات والرسائل بدءً! بأعال الموسوعيين الفرنسيين في القرن الثامن عشر » فان 
ما يتميز به موضوع هذا الكتاب هو تكاملية التصور في منهج علمي منسّق يعتمد 
على ملاحقة تاريخ المعرفة وما اتسمت به النزعات الاصلاحية من خصائص AS‏ 
تكون ثابتة في تطلعاتها ومنحاها الأيديولوجى . وان شئت إيحازاً معبراً لهذه 
اخصائص وجدته في السام الطبقي ام هذا السام بطبيعته من نزعة مثالية 
تتجلى في هذه التوفيقية التي لازمت الفكر الاصلاحي عبر العصور في الفلسفة 
والاجتاع والسياسة . 


وقد وجد الباحث أن الفكر الاصلاحى بدأ عند اليونان» وكان له تأثيره 
الواضح في الفکر الديني الاجتاعي للقرون الوسطی . وان كان الاصلاح 
البروتستنتي قد تميّز بنقلة ورية هي نتاج لظهور الطبقة البورجوازية في نهایات 
القرون الوسطی فان الثالية كانت تعود من جدید بعد انکفاء النهوض الثوري في 
البنى التحتية . فالبورجوازية بعکم غایاتها في تقویض البنی الاقطاعية للنظام 
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لسابق كان لا بد لها من الاستعانة» لیس بعطیات العام وا کتشافاته وحسب, بل 
بالردود الفكري هذه الا کتشافات على الصعید الاجاعي» ومن هنا شهد القرن 
لثامن عشر سجالاً واضحاً بين الثالية والواقع الثوري اتسعت داثرته في القرن 
لتاسع عشر Obs‏ مور الحياة الفكرية في القرن العشرین. والباحث في رحلته 
لقاسية عبر الفکر التطور هذه العصور یتوقف عند الرتکزات التي شکلت مركز 
JE‏ وأسهمت في التحولات الاجتاعية کظهور المثالية العقلية واخناقها في حل 
التناقضات العنيفة في مجتمع القرن التاسع عشرء وكانت له وقفة مستنيرة أمام 
فلسفة هيغل المثالية وديالكتيكه الثوري » ودور المادية التاريخية في تصحيح هذا 
التناقض . 

وان كان الباحث قد أجهد نفسه حقاً في تتبع هذا السار في الفكر الأوروبي» 
فان هذا الفكر لم يكن مقصوداً لذاته » فالغاية الكبرى التي ظلت pes‏ عمله هي 
تلمّح الأيديولوجيا الاصلاحية في AU‏ العربي» do‏ مشرقه على وجه التحديد . 
فا استنتجه الباحث من رحلته في الفكر الأوروبي كان بمثابة قوانين يندرج 
الجتمع العري في تقبل مسارها العام» رغم كل مافي هذا المجتمع من 
خصوصيات هي نتاج تاريخ مثقل بركود لا يشكل خاصية نوعية ثابتة . ومن هذه 
الزاوية ومن منطلق هذا الميزان للقوانين الاجتاعية تناول حركة الاصلاح الوهابي 
في الجزيرة العربية مُظهراً طابعها التقدمي. والعوامل التي DS‏ بها دون استكمال 
طريقها التحرري . ولاحق مسيرة الإصلاح المستنير في مصر مع الأفغاني ونحد 
عبده مبرزاً أرضيته الاقتصادية والاجتاعية ثم النزعبات الاصلاحية في الفکر 
القرمي العربي المعاصر . 


إن الجهد المضني في توثيق المعلومات والعناية في طريقة عرضها لا تخفى على 
التصفح لأجزاء هذا الكتاب. وقد نختلف مع الباحث أو نتفق معه في هذا 
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الوقف أو ذاك» وقد یکون لنا موقف من ضعف التوئیق في مکان ومتانته في 
مکان آخ ولکننا نجد آنفسنا مسوقين إلى اعتبار هذا المؤلّف یستجیب لحاجة 
ملحة من نداءات الفکر القومي وهو يحتاز مرحلة انعطاف تاريخي تحتاج إلى 
تضافر الجهود لإغنائها بالقیم من الأراء والاجتهادات والواقف . 


بیروت - نیسان ۱۹۸۵ د . معن زيادة 
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UE, لالح‎ 


الاصلاح في التحدید اللفوي والضمون الفکري. 

الإصلاح لغة هو إعادة تشکیل نظام ما بحيث یتوافق مع الستجدات التي 
تطرحها ظروف التبدل الموضوعي لمجريات العصر . وقد يتناول الااصلاح جانبا او 
أكثر من جوانب الحياة, كالنظام الديني والعدالة الاجتاعية أو التملك أو القضاء 
والادارة وشؤون الجيش . وقد يتعداه فیتناول الأعراف والعادات ومفاهم 
الأخلاق الى ما هنالك من القضايا المرتبطة بحياة الناس اليومية والعامة. أما إذا 
كان الإصلاح أكثر جذرية فانه يتناول هذه الجوانب كلها مجتمعة في وحدة من 
التناسق والانسجام , ولكن شرط لا تتجاوز هذه الجذرية المرتكزات الأساسية 
التي قام عليها البناء العام لهذا النظام في الأصل . 

فتاريخ اللإصلاح هو تاريخ امتداد جذور الماضي في الحاضر والمستقبل » وهي 
جذور يحرص الصلحون على رعايتهاء ولذا كانت الإصلاحات ف التاريخ القدم 
والحديث ذات منطلق ايديولوجى سلفى » وان لبست حلة جديدة مستمدة من 
واقع الحياة وتطلعاتها UE‏ وقد os‏ السلف قائمة على أسس 
متكاملة ومنظمة فکریا في وحدة متاسکة كا قد تکون قائمة على جموعة من 
الأحكام والأعراف التي ترسّخت , وشکلت بفعل المارسة والاستمرار نوعاً من 
الضوابط الاجتاعية التي یصعب الخروج علیها . و كثيرا ما یتداخل في أيديولوجيا 
السلف الفكر الفلسفي بالأعراف التي تجري على المؤسسات والنظم العائلية 
والاجتّاعية. فتبدو وكأنها مجموعة من الأصول والبديبيات ذات منطلق بسيط أو 
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معقد لأيديولوجيا اجتاعية تحمل أفكاراً حول الجتمع وأوضاعه. وهو ما je‏ 
عنه غاستون بوتول بقوله: « نجد في كل مجتمع سوسيولوجيا كامنة نادرا ما يعبّر 
ge‏ 04 

ولکل اصلاح صفة اجتاعية, إذ لا معنی لإصلاح من غير مجتمع. وجرد 
وجود الجتمع يعني دخول الناس في علاقات اقتصادية وسياسية واجتاعية 
وأخلاقية ودينية ينتج عنها قيادة سياسية متمثلة في دولة. والإصلاح مها كان 
نوعهء فانه نادرا ما خرج في أيديولوجيته عن |طار أيديولوجية الطبقة القائدة أو 
امحا کمة. فالخلاف بين الحا والصلح ليس على الکلیات بل على الجزئيات » ولیس 
على الأصل بل على الفرع. فالصلح والحام ينتميان إلى طبقة واحدة وتربطهما 
أيديولوجية واحدة؛ وإذا ما خرج المصلح عن هذه الحدود شكل خروجه انحيازا 
إلى طبقة جديدة ناشئة تسعى إلى التحطم الجذري للنظام الاجتاعي القائم في محاولة 
للانتقال من تشكيلة اجتاعية واقتصادية إلى أخرى فيكون عندئذ ثائرا . 

وإذا ما أخذنا الصراع الطبقي أساساً لتحديد الإصلاح وجدنا المصلحين في 
غالبيتهم ينتمون فكرياً على الأقل إلى الطبقة الوسطی. فهذه الطبقة هي الحد 
الأوسط بين الطبقتين التصارعتین : الغنية المحافظة والفقيرة الثائرة» هكذا كانت في 
التاريخ القديم » وهذه الصفة ما زالت تلازمها في التاريخ الحديث . وإلى هذه الطبقة 
ینتسب الأيديولوجيون الذين يقولون بأن مصالح الطبقات التضادة يمكن أن تتفق . 

ومفكرو هذه الطبقة متفقون على القول بمبدأ الملكية وحق الانسان في استار 
ما يملكه. ولا يرون حرجاً في هذا الاستیار شرط ألا يشكل استعبادا وإفقاراً 
للطبقات الدنيا في الجتمع . وفلسفتهم المثالية تنطلق من الاعتقاد بأن الفرد هو 
صانع للتاريخ» وأن التاريخ بكامله هو من صنع النخبة من الناس» سواء كان 
ذلك في ميدان العام أو السياسة والفلسفة والفن . ولذا تراهم ينكرون دور النضال 
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الجماهيري كقوة محر كة لتاریخ التقدم . ومن هنا كان إنكارهم قدياً لتعالم الماديين 
الطببعيين » ومعارضتهم حديثاً للادية التاريخية التي قال بها مار كس وأتباعه . 

وان كان أولئك المفكرون في زماننا يعلون où‏ العلوم ودورها في تقدم 
الحضارة والاإنسانية » فإنهم يفصلون بين العلوم الموضوعية والفلسفة الكونية. 
فالطبعة والمادة عندهم من صنع الوعي والفكر والإله. ولا فرق بعد ذلك في 
انتسابهم إلى المثالية الذاتية التي تعتبر أن جيع الأشياء والظواهر في العالم الخارجي 
هي نتاج الوعي البشري. أم المثالية الموضوعية القائلة بأن العام الادي هو نتاج 
عقل كلى موجود خارج وعي الانسان. ومن هذه المنطلقات جیعها كان 
bal‏ 5 عتلرن اه الط ف ااه Ces‏ وال رین ورن 
والمحافظة . وان كان هؤلاء قد أسهموا تاريخياً في إنجاز العملية التحولية التقدمية 
للمجتمع . فانهم من وجه آخر كانوا عامل Aile‏ ور كود . فاستغل المحافظون 
بعض آرائهم في خدمة مصالحهم الأكثر رجعية ونشر آرائهم الغيبية لخدمة مصا حهم 
الطبقية . 

والإصلاح ليس واحداً في اتجاهاته. فتراه يتخذ منحى ile‏ إذا اكتفى 
بمجرد العودة إلى جذور أيديولوجيته الأصلية » فها تراه على العكس من ذلك 
يتخذ منحى تقدمياً في ظروف داخلية وخارجية مژاتية, وهو في الحالين متوقف 
على المعادلة التاريخية التي تسیر اتجاه الإصلاح . 

وفلسفة الاصلاح عموما هي فلسفه انتقائية (eclectique)‏ ۰ فهي من هذه 
الناحية تستلف من أيديولوجية السلف مرتکزاتها الأساسية وتلقحها بظواهر 
النظریات العلمية المستحدثة , مشكلة بذلك خريطة جاهزة من الاستراتبجية 
والتكتيك » ومن هنا جوهر تنافضها . 

فهي تقول من ناحية بخلود الملكية الخاصة على وسائل الانتاج و خلود الطبقات 
في الجتمع » ولکنها تعمل على تقریب التفاوت بين الطبقات عن طریق التبشیر 
الأخلاقي » واحداث تبدلات طفيفة في البنية الاقتصادية ویقوم الدین بدور 
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المرتكز الأساسي للإقناع بإيجابية التقارب بين فثات الجتمع, و کذلك الشعارات 
السياسية البشرة باحرية والاخاء والساواة. وهذه الشعارات الفوقية غایتها الدفاع 
عن البناء التحتي للنظام القدم وخدمته» واطالة آمد وجوده الى أقصى آمد مکن . 
فالا صلاح من حيث هو نظام فلسفي وجد لخدمة استمرار نظام اقتصادي 
واجتاعي معیّن . 

ولکن هذه الفلسفة الاصلاحية من شأنها أن تقع في تناقضات تعجز عن حلها . 
لانبا وهي تنظر إلى الاشیاء الفردة تنمسی ترابطها , وان ربطت فما بینها KG‏ 
تتجاهل صيرورتهاء plis‏ سکونها تنسی حرکتها أو كا یقول أنجلز « إن 
الاشجار تمنعها من رژية الغابة »(۲. ومن هنا كانت الفلسفة الاصلاحية كثيرة 
التذبذبات تارة باتجاه اليمين وأخری باتجاه اليسار. فهي صديقة الیسار واليمين 
وعدوتها في وقت واحد ولا كان اليمين والیسار Lo HS‏ بحاجة اليها. فان کل 
واحد من هذين الاتجاهین یسعی إلى أن یجعل منها احتياطياً لمشاريعه المقبلة . 


él ۱)‏ : تطور الاشتراكية من طوباوية الى عام دار الفارايي » بيررت ۰۱۹۷۸ ص ۲۶ - .A°‏ 
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۱ - الاصلاح اليوناني وأثره في القرون الوسطی 


ان تاريخ الاصلاح موغل في القدم . عرفته احضارات السابقة على الوسوية 
والسيحية والاملام . فكان کونفوشیوس في الصين يعتبر الحام مفوضاً من الله 
وطاعته واجبة. ولکن شرط أن يحترم قواعد هذا التفویض . وفي مصر الفرعونية 
كان الصلحون یقولون بتقدیس اللوك باعتبارهم نسل UNI‏ على الأرض» 
ولکنهم کانوا يقولون أيضاً بالصفة التعاقدية التي یرعاها SU‏ فالناس في إطار 
هذه النظرية کانوا يعيشون حياة فوضوية مليثة بالشرورء ولذا لجأوا إلى الاتفاق 
فها بینهم وجاءت الارادة الالهية تتوج هذا الاتفاق ببعث الحا العاقل الذي 
یرعی هذا الاتفاق. و کان التبشیر الاصلاحي يقوم على سس روحية تدعو إلى 
نبذ pl‏ والشهوات . 

وني الفلسفة البونانبة يحتل آفلاطون() مکانه الخاص في فلسفة الاصلاح. فقد 
حاول هذا الفیلسوف تجنیب بلاده ما حل بها من اضطرابات مدمّرق وطذا وضع 
تصورا لما يحب ان تکون عليه الدينة الثل . وقد كانت مدینته خير ظهر 
للأرستوقراطية الأثينية التي أراد أن يديم سيطرتها بواسطة نظام الطوائف الذي 
اقترحه. 

فأرستوقراطية النخبة أو الأرستوقراطية الديموقراطية التي دعاها إلى تسام الحكم 
كانت غايته منها تجنيب بلاده الثورات التي يحدثها التنافس في الاقتناء » وهذه 
النخبة تتمثل في الحا الفيلسوف الذي يؤمن التوازن بين طبقات المجتمع » ويكبح 


Platon: La République, Les belles lettres - Les Lols, Les belles lettres. : راجع‎ (\) 
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جاح الثورات التي تهدد باحداث الخلل في التر كيبة الاجتاعية » وانقسام الدينة إلى 
مدینتن : مدينة الفقراء ومدينة الاغنباء . 

لقد كان حجر الأساس في قنطرة أفلاطون الإصلاحية لحم النزوة الشعبية أو 
الغوغائية ‏ كما یسمیها - من الوصول إلى غایاتها . فتقع الكارثة الأوليغارشية من 
جراء العمل الديموقراطى في ادارة الدينة . ولذا وجب أن يكون العمل السیاسی 
اختصاصاً لأهل العم والصفاء الروحي. فالقضية السياسية قضية أخلاقية وقضية 
نفسية قبل كل شيء. فالحكومات تختلف بأخلاق الرجال والدول تتألف من 
الطبائع البشرية في داخلهاء ولذا كان خير حكم هو أن تتولى المعرفة والعام 
والفلسفة الحكم في البلاد» والدينة لا تنجو من الشرور والفساد والمرض الا إذا 
أصبح الفلاسفة ملوكاً والملوك فلاسفة, واجتمعت الحكمة والزعامة السياسية في 
نفس EU‏ 

ولم يعد خافياً اليوم أن مبدأ تقسم العمل ضرورة تقتضيها طبيعة التطور في 
حماة المجتمع من الناحية الاقتصادية. ولكن الترابط الاجتّاعي الذي اقترحه 
آفلاطون لم يكن مستندا الى واقع اختباري مادي متكامل » بل إلى انتقائية اجتاعية 
وسياسية يجمعها تصور مثالي غايته إحلال الانسجام وعدم حدوث نزاع طبقي في 
الجتمع . وان كان أفلاطون لم يحدد صفة الدولة فان وصفه فا يدل على أنها 
الدولة القومية الطبقية التي لا يتمتع فيها الفرد بحريته الا في الحدود التي تؤدي إلى 
سلامة الجراعة في المدينة. لا بل انه تحكم بقواعد الزواج وأصول التناسل ليضمن 
للمدينة عددا معينا من السکان يحول دون انفجارها السكاني المخل بقواعد 
الانسجام. أما التجارب العملية التي أرادها أفلاطون للفلاسفة الحكام فكانت 
غايتها التأكد من أن الفساد وعوارض الادة الفسدة لن تتطرق إلى آخلاقهم 
ومن ثم للتأكد من معرفتهم بإدارة شژون المدينة في تطورها وصيرورتهاء والتنبؤ 
ملفاً بجا ستصير إليه. والاحتباط لتأمين الحاجات لهذا المصير . 


و كانت فلسفة أفلاطون الإصلاحية انتقائية في مضمونها الاجتاعي والسياسي . 
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مثالية ذاتية في تصورها الفلسفي . وعناصرها مستقاة من حکم الفراعنة في مصر, 
هذه الطبقة الصغيرة من رجال الدین التی استطاعت أن تؤمن حك مستتباً لدولة 
واسعة لرقسة. کا هي مستقاة من التنظم الاسبارطي الراسخ ي CA‏ 
وارستوقراطيته وعسكريته. ومن جاعة الفيثاغورية النباتية الشيوعية في المستعمرة 
اليونانية في جنوب ايطاليا. وفي حدود هذه الانتقائية نستطبع أن نفهم هذا 
التناقض بين نزعة افلاطون الارستوقراطية ونزعته للتحسس التقريي بالحقيقة 
الاجتاعية وظهوراتها السياسية وئورته على الأوضاع الفاسدق وتقدميته في إعطاء 
المرأة الكثير من الحقوق التي كانت حرومة منها من قبل . 

وعلى الرغم من شدة انتقاد أرسطو لأفلاطون, فان هذا الفيلسوف لم يخرج من 
حدود الإصلاحية المثالية ومرتكزاتها الجوهرية عند معلمه . ولكنه طورها فجعلها 
أكثر واقعية وأكثر ذکاء. ولكنها أكثر تمويباً. فقد أدخل في كتابه « السياسة» 
الطريقة الاستقرائية في دراسة الحادثة الاجتاعية» وقرر أن التبدل هو شرط للحياة 
الاجتاعية, وأن التنظم الاجتاعي يختلف باختلاف المكان والزمان. ودافع على 
خلاف استاذه عن الأسرة والملكية الخاصة والرق. فالأسرة عنده هي نواة الحياة 
الاجعاعية. لأنها تقوم بالحاجات اليومية , ولذا كانت أسبق المؤسسات الاجتاعية 
إلى الظهور . والأب رأس الأسرة, وما على الأم سوى الخضوع. والمرأة من الرجل 
كالعبد من السيد . 

إن هذا النوع من التقسی عند أرسطو هو في رأيه تقس طبيعي . فالطبيعة هي 
التى فرضت التايز بين الانسان والحيوان» وبين الرجل والمرأة» والسيد والعبد . 
فالمرأة بحكم ضعف إرادتها عاجزة عن الاستقلال في الرتبة والخلق » فشجاعة 


(۱) راجع للتوسع: 
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الرجل في القيادة وشجاعة المرأة في الطاعة. والجاذبية الحقيقية هي في هذا 
الا ختلاف . و کلا ازدادت الفوارق بين الجنسين كانت الجاذبية si‏ والروابط 
أمتن . ولا مجال بعد ذلك إلى هذه الساواة التي دعا إليها سقراط وافلاطون بين 
الرأة والرجل. وعلى الدولة أن ترعى هذا ا الجديد. dis‏ تتحكم بسن 
الزواج لكل من الجنسين » وبمعدل الزيادة في السكان الناتج عن التناسل , وذلك في 
سبيل الحفاظ على الحكومة الدستورية والوحدة القومية والسياسية. فهنالك حد 
أدنى وحد أعلى لتزايد السكان, وتجاوز هذا الحد صعوداً أو هبوطاً يحدث الخلل 
في الحياة القومية. فهنالك كثافة سكانية معينة تتفق مع مساحة الأرض القادرة على 
إعاشة السکان. وهناك طبقات اجتاعية تؤمن القيام بوظائف الدولة. وعن طريق 
التعلم يمكن اقناع هذه الطبقات بنعم التنظم الاجتاعي وب ركاته, وان الأمن لا 
يستتب الا اذا كان مستمداً من التنظم الاجتاعي الذي فرضته الطبيعة ‏ والأخلاق 
عنصر مهم في هذا الاستقرار. وكل) كان المواطنون أكثر اخلاقاً كانت المدينة 
أفضل وأدوم وأكثر استقراراً وصلاحاً . 


وعلى خلاف افلاطون ركز أرسطو على الملكية الخاصة باعتبارها هي الحافز 
للعمل والباعث على الكسب . فالانسان يفكر في مصلحته أولاً ولا يفكر في مصلحة 
الجموعة إلا بمقدار ما يصيبه هو من هذه الصلحة. والملكية ليست شرا » بل الشر 
كامن في سوء الطبيعة البشرية. والملكية في استثارها تحتاج إلى الق وما دامت 
الالة الساكنة لم يتوفر ظهورها بعد فلا مندوحة من اللجوء إلى الالة الحية وهي 
العبد » فالعبودية مرحلة لا بد منها . والأعمال اليدوية كلها داخلة في نطاق 
العبودية ولكن على درجات» فالتجار وأصحاب المصارف هم أيضاً في طبقة 
العبيد. وتحررهم هو بمقدار ما يستطيع العقل أن يرتب الشؤون المالية. AB‏ هو 
من أعدته الطبيعة أن يدرك بعقله وخولته أن يكون سید والذي لا يقدر على 
العمل الا بجسمه اعدته ليكون عبدا» إن العبد من السيد كالجسم من العقل . وان 
كان بحث الشؤون الالية جدير بالفلسفة » فان الانشغال بالشؤون المالية وكسبها لا 
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يلبق بالأحرار . 

إن امرمية التي نراها عند أرسطو لا تختلف عن هرمية افلاطون الا بواقعيتها : 
فالثالية ظلت جوهر النظام الفلسفي الأرسطي رغم اعتاد أرسطو على الاستقراء 
(es‏ عقل الفرد الجاعي الذي هو محصلة عدد أكبر من الأعضاء يكثفون تجار بهم 
JL‏ خبر تهم اکثر اتساعا وتنوعا. وغاية الحرمية عند الاثنين الا صلاح الذي يبعد 
الثورات التي تبدل روح القوانين. 

إن مبدأ التغير الذي هو شرط الحياة الاجتاعية عند أرسطو. يصطدم بمبدأ 
المحافظة على القوانين ومقاومة التطرف والاندفاع السيامي. إن تغيير القوانين 
باستخفاف واستهتار عادة سيئة » وكسب الواطن من تغيير القانون أقل من 
خسارته بعدم طاعة الأوامر » ولذا كان من الأفضل مواجهة العيوب سواء كانت 
من الحا مم أو القانون وتقويتها بالتسامح الفلسفي . فالثورات هي التهور والطیش ‏ 
وان حققت بعض الفوائد فلقاء الكثير من الشرور . والحام الذي يريد أن يتجنب 
الثورة لا بد له من أن ينقذ بلاده من آفتين » تطرف الفقر وتطرف الثورة وأن 
ينمي فيها النزعة الدينية » وأن يبدي اهتمامه بإقامة شعائر الدين وعبادة الالهة لأن 
من شأن ذلك أن يضعف ميل المواطنين إلى التآمر عليه لاعتقادهم أن الآلهة تحارب 
معه . 

ولکن هذه الثالية العقلية والمثالية للاهونية لا تحجب عن الباحث التأمل الغاية 
التي سعت إلى تحقيقها » وهي تأمين الاستقرار للأرستوقراطية التي تزعمها في زمانه 
الاسكندر المقدوني. فسياستنا تكمن في کنوزنا أو بعبارة أوضح « من ثروتك 
اعرف ميولك » LS‏ يقول ديورانت'. فأرسطو كان يدافع عن ملكية الا قطاعیین 
الواسعة في زمانه, ويدعم استعبادهم للطبقات الفقيرة؛. ولكنه كان يريد 
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الا ستقرار على قاعدة من الا صلاح الذي يحول دون انفجار الثورات . 

ومنالك عامل آخر لا یکن |غفاله في الاصلاح الأرسطي وف معظم 
الا صلاحات التي عرفتها قرون ما قبل القرن الثامن عشر وما قبل المأركسية هو 
تأخر العلوم , a‏ عن اقامة الترابط فيا بینها وبين اکتشافات العام والفکر 
الفلسفى . ونحن وان كان يستحيل Lie‏ إنكار ما قدمه ارسطو للطريقة العلمية 
الاستقرائية من جهود في أجاثه الواقعية. فإننا نت في أمر تقدم العلوم في 
زمانه. وتأخر العلوم وعدم الإفادة منها في الحياة العملية وني الفكر الفلسفي على 
السواء عامل من عوامل الوقوع في المثالية والاصلاح . فالثورة الحقيقية هي في 
إخضاع الانسان للأرض التي يعيش عليها بواسطة اكتشاف ما تخبئه من قوانين 
طبيعبة » والاً ظلت هذه القوانين ألغازاً تتبلور في أذهان الناس خرافات وأساطير 
وتعالم مبهمة بدلاً من أن تصبح » عن طريق الاختراعات, عاملاً في التطور الثقافي 
والعلمي‌والاقتصادي والفلسفي ومبعثاً لاكتشاف القوانين في هذه الميادين 

كان أرسطو ذا رغبة في الاختبار العلمى» وكان سخاء الاسكندر على تمويل 
المشاربع الزراعية والقيام بالاكتشافات لا يعدله سخاء في التاريخ القدم والحديث » 
وبطلب من أرسطو أرسل الاسكندر بعثة باهظة التكاليف لا كتشاف منابع النیل » 
ولكن المال وحده كان عاجزا عن إحداث تلك القفزة التي يتطلبها العام » وهذا ما 
يشير إليه ديورانت إلى أننا « نظام أرسطو لو تجاهلنا المعدات المحدودة التي رافقت 
الصادر والتسهيلات التى حصل عليها. فقد كان مرغاً على تعيين الوقت بغير 
ساعة. ومقارنة کر ر 
والطقس بغير بارومتر ... فقد كان لديه من بين جيع العدات والآلات الرياضية 
والعصرية التي في حوزتنا السطرة والبوصلة فقط. مع بعض الالات الأخرى 
الناقصة إذ أن التحليل الكهاوي» والمقاييس الصحيحة والأوزان » وتطبيق 
الرياضيات على العلوم الطبيعية لم يكن معروفاً بعد . كا أن قانون الجاذبية 
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والظواهر الكهربائية . وشروط التر کیب الكماوي » وضغط اهواء وتأثيره» وطبيعة 
الضوء . والحرارة والاحتراق وغیرها وبالاختصار ان جميع الحقائق التي تقوم 
علیها نظریات العام الطبيعية الحديثة كانت جيعها أو معظمها ۸ يتم اکتشافها 
بعد ... إن عام الفلك الذي وضعه آرسطو ليس سوى سلسلة من الحكايات 
المضحكة لعدم وجود مرصد في ذلك الوقت» وبسبب افتقاره إلى المجهر تاه de‏ 
الاحياء بعيداً عن الحقيقة . والواقع أن اليونان تأخرت بعيداً في الاختراعات 
الصناعيةوالتقنية عن المستوى العام لما قامت به من اعمال اخرى لا تبارى. إن 
احتقار اليونان للأعمال اليدوية ابتعد بكل شخص . باستثناء العبيد » عن الاطلاع 
الباشر على عمليات الإنتاج. فاستخدام الالات والاتصال بها هو الحافز الذي 
يكشف عن عيوبها . لقد كان الاختراع الفني متوفرا فقط لاولئك الذين ليست لهم 
رغبة به » والذين لا يصيبهم أي نفع أو فائدة مادية منه. وربا يكون رخص العبيد 
Le‏ في ضعف الاختراعات , فقد كانت العضلات لا تزال أرخص من الآلات. 
وهكذا ففى الوقت الذي غزت التجارة البونانية البحر المتوسط . وغزت الفلسفة 
الات كموي هذا البح هام الل وتان كل روت Soie‏ 
في مستوى الصناعة الايحية عندما غزا اليونان هذه البلاد قبل GNT‏ السنین »(۲. 

وبالطبع نحن لا نشارك أولئك الذين تشددوا في لوم أرسطو لتأييده نظام الرق 
والدفاع عنه. فنشوء هذا النظام لم يكن بارادة أرسطوء وزواله لم يكن بمشيئة 
أرسطية. لقد كان هذا النظام نتيجة لرقي الزراعة إلى أوج الانتاج التجاري, مما 
جعل العمل العبودي بمتد إلى جميع نواحي الحياة. وفي عهد الامبراطوريات بات 
الاستيلاء على العبيد Le‏ في الحروب بين الأمم للقيام بالمشاريع الضخمة ذات 
الصفة التجارية المحلية والعالمية. 

فالصالح الاقتصادية كان لا القسط الأكبر في طموح الملوك إلى تشكيل 
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الامبراطوریات ۰۲ والصالح الاقتصادية الاستنمارية كان عمادها الأسامي في 
القرون القديمة وبعض القرون الحديثة اليد العاملة البخسة الاسعار الى جانب 
الواد الأولية للصناعات وأسواق التصریف. ولکن الاعتاد على طبقة العبید » 
والذي كان عاملا Le‏ في ازدهار الامبراطوریات. كان في الوقت ذاته عاملا 
اساسیا في زوال هذه الامبر اطوریات واندئارها. و کتاب « الدينة القديمة, 
لفوستال ده كولانج!" دنا بأخبار ضافية عن ثورات العبید التي انتهت بسقوط 
روما وفرضت قیام علاقات جديدة یکون فيها العامل النتج أكثر حرية وأكثر 
مردو دا وفائدة في انتاجه. 

كان سقوط روما ایذاناً بانتهاء عهد الرق. وكان عهد الاقطاع هو الوریث 
وفيه بات الفلاح يحصل على جانب Le‏ تنتجه یداه. و کانت المسيحية في عهودها 
الأول في واجهة من آسهموا بقيام الثورات على الطبقات الغنية » ومحاربة الرق 
و التعصب القومي » والاستعباد والتايز الطبقي . فآباء الكنيسة الأول کانوا ينادون 
بالغاء الملكية الفردية. استناداً إلى الداً dés‏ القائل : لقد أعطيت خيرات 
الأرض بصورة مشتركة لجميع الناس . فکان القدیس امبرواز (۳۶۰ - ۳۵۷ م) 
يقول ١‏ لقد ولدت الطبيعة حق الاشتراك, ولكن الظام هو الذي صنع حق الملكية 
الخاصة». وبالاستناد إلى مفهوم الشورة المسيحية وتاريخها وضع القديس 
آوغسطینوس ( 504 - 1۳۰ ) كتابه « مدينة الله ٠ء‏ ونادى بالحق الطبيعى 


Moret et Davy: Des clans aux ۰ (\) 
: نقلا عن‎ (r ) 

F. de coulange: la cité antique, paris, Hachette 1861. 

a: A. Cuviller: Manuel de soclologie, T. I. p, ۰ 

b: G. Bouthoul: Histoire de la sociologie, Collection que sais-je Paris 

P.U.F. 1950 .م‎ ۰ 


Saint Augustin (354 - 430), la cité de Dieu (413-427), 6516 de Brower 1959. (r) 
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والحرية الطبيعية للانسان ونادی بالعدالة الاجاعبة وأسبقية القدرة الانسانية على 
القسر الذي تمارسه الدولة «الملك دون عدالة لیس سوی قاطع طریق متوج 
بالظفر » وما الملك دون عدالة سوی کهف للصوص ». 

ولکن فيض هذا الفکر الثوري البدع على مثاليته» كان آخذاً بالتضاژل 
تدر ييا مع تحول سلطة البابوية إلى ملك » وخبا US‏ عندما اصبحت الکنيسة هي 
المالكة الحقيقية لثلث الأراضی في آوروبا . وامتصت سلطتها الدنية سلطة اللوك 
والْباطرة فى القرن الثالث عشر للمبلاد , وعلت سلطة ايان غل عوامل eg‏ 
واستسلمت الحضارة والثقافة الوثنبة للطقوس الدينبة الشر قبة ونزعته ا 
الاستبدادیة . وباتت العدالة هي عدالة محام التفتيش التي عرفتها القرون الوسطی » 
وبات الاضطهاد يتم باسم الدین وخالفة القوانين الدينية, و کثرت الحرمانات 
البابوية التي طالت الزعماء السیاسیین ور جال الفکر و کل ذي موقف فاعل في آرجاء 
الرقعة الواسعة التي امتدت الیها سلطة الكنيسة . 

كانت القرون الوسطى قروناً مظلمة في إجماع المؤرخين!"" . ولم تكن الكنيسة هسي 
السبب الوحيد في هذه الظلمة التى كان من نتائجها خود حركة الذهن الإنساني. 
فغارات القوط ‏ والوندال » والجر والبلغار » وامون كانت عاملاً في القضاء على 
الأداب والثقافة التي انتقلت من اليونان إلى روما وهذه الغارات قطعت الصلة بين 
علوم الإغريق وبين الأوروبيين؛ فاقتصرت معرفة هذه القرون على الإنجيل 
والتوراة وعدد قليل من كتب الاغريق القدماء . وبات العم محصوراً في الأديرةء 
والعام على يد الرهبان كان يعني النقل والجدل والالفاظ ‏ بعيدا عن حرية الفكر 
والابتکار . وان كانت أخريات هذه القرون قد عرفت البوصلة وتم Les‏ 
اكتشاف العدست وتوصلت إلى معارف مهمة في التشريح والفلك والنبات» فان 
هذه العلوم بقيت مشتته لا جمعها نظرية علمية تفتح QUI‏ لا یجاد قاعدة اخرى 


J. Hulzinga, Le Déclin du moyen age 1948. : راجم‎ 5 
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عم عي لعلو 

وفي أخريات هذه العصور بدأ التململ نتيجة لكثير من التناقضات الداخلية 
التي عرفتها الكنيسة . فكانت النزعة إلى الااصلاح. وأخذ آباء الكنيسة المتأخرون 
يجهدون أنفسهم لرياضة الفلسفة لتكون مطية للدين. ولكن الإصلاح اتخذ بفعل 
الظروف الموضوعية القائمة انذاك اتحاها مغرقا في المحافظة. وكانت فلسفة 
الإصلاح السيحي فلسفة انتقائية من تعالم افلاطون وأرسطو. فسادت نظرية 
أفلاطون بوجوب تسل الحكم الى الصفوة من الناس لا بل ان هذه الصفوة 
حررت نفسها في أواخر العصور الوسطى من مسؤوليات العائلة » فكان العزوف 
عن الزواج جزءاً من البناء النفسي لسلطة رجال الدين. وفي القرن الثالث عشر 
للملاد ترجت افكار ارسطو الى اللغة اللاتينية وعليها بنى توماالاكويني 
١١74 - ۱۲۳۷ (‏ م) نظامه الفلسفي في الإصلاح المسيحي , وعني غريغوري 
التاسع ( ۱۲۳۱) بتعيين لجنة لتهذیب نصوص آرسطو وتنقیحها, ومنذ عام 
( ۱۲۱۰) دخلت تعالم آرسطو إلى الدرسة المسيحية» وفرضت المعیات 
الكنائسية عقوبة الضلال على المنحر فين عن آرائه . 

وكانت أفكار الإصلاح المسيحي في جملها غطاء لتثبيت النظام الاقطاعي , لا 
بل لإقامة التعاون بين السلطة الزمنية والسلطة الدينية في إرساء قواعد الحكم 
الاتوقراطي . ١‏ فجون سالسبوري » كان يلح على المقارنة بين المجتمع والجسدء 
فالأمير هو الجسد السياسي, والكهنوت النفس» والحكام الإداريون الحجواس» 
والمرظفون الماليون المعدة والامعاء . والموظفون العاديون اليدان والفلاحون 
Code Ji‏ . وهذا الإلحاح على مقارنة المجتمع بالجسم نجده عند توما الاكويني9, 
وهذه المقارنة تحمل غرضاً LE‏ هو أن التنظيم العضوي والاجتاعي كلاهم| 


H.E. Barnes and others: Contemporary social theory N.Y. 1940. .م‎ ۰ (\) 


Saint Thomas D’Aquin (1225 - 1274) Du Royaume (1266) Esloff 1946. (۲) 
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خلق الهي Li‏ امحاحه على تأثير EU‏ فلا يخلو من اظهار التفوق الأوروبي 
الواقع في النطقة الأكثر اعتدالاً في الناخ. وان كان توما الا كويني قد خالف 
آرسطو في اعتبار الدينة هى خير دول فذلك OÙ‏ الدولة السيحية كانت مؤلفة 
من أقالم فيها العدد الكبير من المدن, فالدولة الفضل هي التي تتعدد فيها الدن. 
والفوضی السياسية تعتبر خطيئة لأنها تحول دون التنظم الذي au‏ الأفراد للعالم 
الاخر . والسلطة العليا ضرورية لقيادة المجتمع » وهذه السلطة خلق من الله سواء 
كانت مدنية أم روحية » ولكن السلطة الروحية تبقى هي الأعلى في المرتبة. 
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۲ - الإصلاح البروتستانتي وأبعاده الاجتاعية والسياسية 


شهد القرنان الأخيران من العصور الوسطى نبوضاً ظاهراً للطبقة الوسطی من 
أهل المدن. وكانت هذه الطبقة قد أخذت تحتل أكثر فأكثر مركزها المرموق 
ضمن التنظم الاقطاعي القروسطي . وكانت البور جوازية النامية بحاجة إلى تطوير 
إنتاجها الصناعي المرتكز على تقدم العلوم» فتقدمت بفعل هذه الحاجة علوم 
الميكانيك والفلك والفیزیاء , وخرجت عن الحدود التي كان فرضها الان طوال 
القرون التى خلت . 

وكانت جاهير الأرياف والفلاحين قد عانت الكثير من ابتذاذ الكنيسة, 
وضاقت ذرعاً بألوان هذا الابتذاذ والتي تمثلت أخيراً بصكوك الغفران. ول يكن 
ملوك الأطراف أقل تبرماً بسلطة الكنيسة ؛ فالملوك والأمراء في شمال الألب كانوا 
يغارون من سلطة «LUN‏ ويميلون إلى الاستقلال عنه» ويرون في الانفصال عن 
الكنيسة زيادة في نفوذهم وسلطانهم. 


أما في العام فقد ظهرت بواكير هذه التطلعات بظهور روجر بیکون. أول عالم 
عرفته هذه العصور في القرن الثالث عشر » الذي قال بضرورة الأخذ بالعام 
التجريي فهذا العام وحده يستطيع أن يحقق إلى درجة الکمال صحة ما يكن 
الطيعة أو الفنون أو الخداع عمله. LS‏ يستطيع وحده أن يعلمنا كيف نقف على 
غبارات السحرة فهو بمثابة المنطق الذي يعلمنا كيف نیز الصحيح من الخطأ في 
الجدل. وبعد بيكون با يقارب القرن قام مواطنه اللإنكليزي ويكليف (المتوفى 
۶ م) بترجمة التوراة إلى الانكليزية حاثاً الناس على العودة إلى الانجیل, OÙ‏ 
كلمته هي المسيحية ولا عبرة Le‏ يقوله الكهنة» ولاقت دعوته صدى في بوهيميا 


YA 


(براغ) على يد الکاهن « جون هس » الذي قبض عليه الكهنة في مدينة 
كونستانس وحاكموه وقضوا عليه بالقتل لحرطقته ١14١0‏ م. 

وهذه الغاذج التي اخترناها تبدو بالغة الدلالة على روح التوجه العلمي 
والاجتاعي في نبایات القرون الوسطى. فقد كان التوجه العلمي الجديد es‏ لما 
حفظ عن أرسطو وجالينوس . إذ كان يدعو إلى التجريب » فما كان التوجه الأدبي 
يدعو إلى نشدان الحقيقة في كتب القدماء لا سما الاغریق في غير مبالاة بالكتاب 
المقدس . و كان التوجه الدينى ينشد الحق في نصوص الكتاب المقدس دون مبالاة 
بأقوال الكهنة وآباء الكئيسة. 

كان روجر بيكون )١173--107١(‏ واضع حجر الأساس في صرح البناء 
العلمي الذي نادى به فرنسيس باكون في بداية عصر النهضة. فما كان ويكليف 
وهس بداية التطلعات الا صلاحية الاجاعية الى ارتدت الصبفة الدينية. 
فاصلاحات ویکلیف أحدثت ورتین بين الفلاحين في انکلترا » واصلاحات هس 
أحدثت الحر كة الوطنية العروفة في بوهیمیا , وهذه الثورات كانت القدمات 
اصلاحات لوثر و کالفن التي أطلق علیها في الإصطلاح التاريخي اسم الاصلاح 
الديني البر وتستانتي . 

فلفظة الإصلاح تطلق في العرف التاريخي الحديث على تلك الحركة ذات 
الطابع الثوري التي عمت أوروبا في القرن السادس عشر . والحوافز العميقة لهذه 
الحر كة هي العودة بالمسيحية الى صفائها الأول. وكان من نتائجها الانشقاق 
المعروف في الكنيسة الكاثوليكية الغربية. أما من حيث خلفيتها الاجتاعية 
والاقتصادية والسياسية فإنها تعبير واضح عن الصراع الذي بلغ ذروته بين 
البور جوازية والاقطاع المتمثل في الكنيسة. 

ويعيد الباحثون Gé‏ بواعث هذا الإصلاح الذي انبشق في نماية القرون 
الوسطى إلى أسباب عديدة أهمها الاكتشافات التي عرفها القرن الرابع عشر , ولا 
سيا القرن الخامس عشر إثر سقوط القسطنطينية cp ١407‏ وانقطاع الطريق 
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الاسيوي للتجارة الأوروبية اثر استبلاء الأتراك على Loge‏ ومصر واضطرار 
الغرب إلى التفتيش عن طرق بحرية جديدة للوصول إلى الأقطار الآسيوية وف 
طليعتها الهند. وقد أسهمت هذه الاكتشافات في تبدل الأفكار » وإعادة النظر في 
كامل التراث الفكري القديم. وفي طليعته التراث الروحي واللاهوني للكنيسة 
الغربية المقدسة. وكانت المطبعة واحدة من أبرز العوامل التي روجت الأفكار 
الجديدة واشاعتها بين الناس على نطاق واسم. ولما كانت نشأة الطباعة في المانيا 
البعيدة عن مر كز السلطة الدينية في روما فقد شكلت تحدياً سافراً للبابوية إذ 
كان الطباعون في كل من المانيا وهولندا يبعثون و کلاء‌هم لكي يبحثوا عن الكتب 
الواردة في دليل المحرمات الكنسية فينسخونهاء ويحملونها إلى مطابعهم في شال 
أوروباء وهذا ما جعل الحركة الفكرية في الشمال تنبعث بقوة على خلاف ايطاليا 
واسبانيا الواقعتين تحت قسوة محام التفتيش . 

ومارتن لوثر ( ۱۵1-۱6۸۳( هو أول رائد من رواد الإصلاح الديني 
المعروف بالبر وتستنتي لاحتجاجه على بیع صكوك الغفران. وقد قيض لحر كته أن 
تنجح بفعل الظروف التاريخية المؤاتية » وكانت قد سبقتها محاولات إصلاحية 
كثيرة داخل الكنيسة الكائوليكية نفسها . ومنها على سبيل المثال مقاومة السلوك 
الأخلاقي لرجال الدین » والتي حمل لواءها سان برنار » والبابا غريغوريوس 
السابع . فشيوع الورع في القرون الوسطی كان دافعاً لسلسلة متلاحقة من 
الاصلاحات ذات الطابع الإيماني والأخلاقي. ول يكن الطابع الاجتاعي يحتل فيها 
مرتبة عليا من الأهمية » فلم يكن التجاوب معها على درجة من الحماس. 

كانت تعالي لوثر تقوم على مرتكزات دينية ذات صفة اجتاعية بارزة اوها 
رفض صكوك الغفران التي أحرقها جهاراً لأنها غير متلائمة مع مبادىء التوراق 
a) Martin Luther, de L'autorité temporelle et dans quelle mesure on lui doit (\)‏ 


obéissance 1523, Aubier - Montaigne 1973. 


b) L. Febvre, Un Destin, Martin Luther 1927. 
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ودعا إلى استقلال کنیسته عن كنيسة روما . وقد استجاب لندائه صغار النبلاء 
بقيادة فرانتس فون ریکنغن ۱۵۲۳ وحركة الفلاحین ۱۵۲۵. كما رفض عصمة 
البابا و قدسية مرم العذراء . وعزوبة رجال الدین . ونادی بامکان العودة المباشرة 
إلى الا نجیل بصرف النظر عن تفسیرات الكنيسة . وبهذه التعالم البسيطة توجه لوثر 
إلى النخبة من ختلف الطبقات الاجتاعية مثيراً الشعور بالفضيلة لدی العامة من 
الناس» كالايمان والصبر والتعمة والتوکل الکامل على الله. Vas‏ من النظرة 
اللاهوتية العقدة الغارقة في ضبابية النظام اللاهوتي» أحل لوثر الأقوال البسيطة 
التى تبدو و کأنها صدی للانجیل . ولقیت تعالیمه الاستقلالية صدی في الأوساط 
الوطنية المنكرة لاستعلائة الحضارة اللاتينية . 

واضطلعت المطبعة بدور هام في نشر التعالم اللوثرية. وقد وصف لوثر المطبعة 
Lib‏ أعظم حدث تجلت فيه النعمة الإلهية » وبواسطته انتشرت تعالم الإنجيل. 
وتدل الإحصاءات أنه بيع ما بين ١070-1011‏ ما يزيد على QU‏ ألف نسخة 
من كتابات لوثر. فطبع هذا المصلح الفكر الأوروبي بطابعه وظل حتى ۱۵۵۰ 
المثقف الأكثر رواجا بين القراء . 

وأسهمت في ترويج تعالم لوثر فئات آربع » في طليعتها جموعات هامة من 
رجال الدین » لا سما الأجيال الناشئة التى تبنت تعاليمه بحماس. وكان طلاب 
الجامعات التأثرون LL‏ الانسانية في Le‏ الممشرين بمبادئه . وتحملت طبقة 
النبلاء الشديدة التعلق بمبادىء لوثر الکثر من التضحیات الادية bob‏ عن 
مداخیلها التي كانت تحصل عليها من مجالس الکهنة والأديرة. وفي الدن رأى عدد 
من الانسانین (Les humanistes)‏ « والفنانين » في الراهب السكسوني Se)‏ خلصاً 
للحياة الدينية » فاعتنقوا مبادثه وانضموا إلى شیعته . 

والواقع أن المدن الالانية شکلت التربة الخصبة للاصلاح. فمنذ أواخر القرون 
الوسطی سادت في هذه الدن حر كة مقاومة للاکلیروس و کانت کتابات لوثر 
تعکس برارة هذا الشعور » وتحدد بوضوح هذا السخط الضمني الذي له ما 
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copy‏ وجاءت أطروحته في الخروج على سر الکهنوت لتلغي دور الأسقف في 
القيام بدور الوسيط بين المؤمن وربه. أما في الريف فقد تم انتشار تعالم لوثر 
بواسطة الباعة المنُجولين والسياح والسافرین ‏ فأخذ عدد كبير من أشراف الريف 
يطالبون بالتبشير بالا جیل وحده. 

ولكن تعالم لوثر ما لبثت أن اتخذت صفة المحافظة والارتباط أكثر فأكثر 
عصالح طبقة كبار التجار واللوك واخذ انتشار افکاره الاصلاحية يتباطأ بعد 
عام ٠١۲١‏ . فالمبادىء الدينية التي نادی بها أخذت بل أكثر فأكثر نحو التجرید » 
ومواقفه الاجتاعية زادت التصاقاً بطبقة المحافظين , والذين ظنوا أن مذهب لوثر 
سبحقق مطالبهم الاجتاعية أصيبوا بخيبة أمل. فقد رفض لوثر مؤازرة صغار 
الأثراف الذين دمرتهم حروب الأمراء المحلية, بحجة أنه لا يستطيع أن يوحد 
بين الإصلاح الديني والقضايا الوطنية والاجتاعية. واتخذ الموقف نفسه إزاء 
الفلاحين الذين شكلوا في المانيا الجنوبية اتحادات فلاحية وأدخلوا في برامجهم 
مطالب اجتاعية وسياسية لتخفيض الضرائب, ومنع السخرة, وإلغاء القنانة. 
وبدلاً من أن يؤيد لوثر مطالبهم حثهم على عدم اللجوء إلى القوق ON‏ التوراة لا 
تستطبع أن تقدم أي حل لقضايا الحياة المدنية والاقتصادية, مما أحدث خيبة أمل 
عميقة عند أولئك الذين انتظروا من الإنجيل أن يبدل أوضاعهم. وابّان حرب 
الفلاحين وضع لوثر اهجيته العنيفة ضد الفوضويين واللصوص الفلاحین, Les‏ 
نفوس السادة ليشتموا دون رحة أولئك الذين تجراوا على حمل السلاح. 

وهذه المواقف كانت معياراً كافياً لانصراف عدد كبير من بسطاء الناس عن 
دعوته , لا سما فلاحي الريف, ولكنه ربح في القابل رصيداً كبيراً لدى الأمراء , 
وهكذا توقفت الكنيسة اللوثرية عن أن تكون شعبية لتصبح جهاز مراقبة من كبار 
الأمراء » وقام مقام لوثر «الحرية المسيحية » لوثر كنيسة الدولة. فمنذ عام ۱۵۲۵ 
وإثر تكاثر التفسيرات الدينية إبان الحروب الفلاحية» وضعت امام لوثر قضية 
إعادة تأسيس الكنيسة الرسمية النظمة فارتد إلى المفهوم الذي كان سائدا في 
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الكنيسة الكاثوليكيةء والذي بوجبه. كان الأمير بصفته مسيحياً بارزا وبحكم 
رمالته الالهية كان هو رئيس الکهنة وإليه توکل الحافظة على النظام داخل 
الكئيسة . 

وسارع الأمراء إلى الأخذ بهذه الوصية لا توفره لهم من مزید التسلط على 
رعاياهم عن طریق |عدادهم للقوانين الکنسية . والأمر نفسه حدث في الدن التي 
تسیطر علیها طبقة التمولین. ففی ۱۵۰ كان هنالك ۵۱ مدينة من اصل 1۵ من 
مدن الامبر اطورية قد اعتنقت البادی» الاصلاحية» وهكذا انتهی الاصلاح 
اللوثري بان یکون الدافع عن مصلحه الاقطاع والبورجوازية LU‏ على حساب 
الطبقات الشعبية في الریف وفي الدن. بعد أن كان هم الكنبسة الكاثوليكية في 
العصور الوسطى يجهد نفسه لتثبيت حكم الاقطاع فقط. 

ولم يكن الاصلاح الزونکلی بأفضل حالاً بالنسبة للعامة من الناس € فقد انتهى 
الاصلاح الزونكلي بالتناحر بين طبقة البورجوازيين السويسريين وطبقة الأمراء 
الالان. اما كالفن الذي كانت جنيف مور اصلاحاته , فكانت عقيدته الجمهورية 
able‏ هیال كر قوف ولم يلق عنده هؤلاء البسطاء الذين 
ما انفكوا يجتمعون في احتفالات الصلاة حظا من التقدیر ‏ لا بل إنه حكم علیهم» 
وعلى معظم المنورين. بأنهم بهددون تجمعاته الإصلاحية. وكان هم كالفن 
منحصرا في cout‏ أي اوساط البورجوازيين والحرفيين. وكان دخول الاإصلاح 
يبدو أشد قوة في الأوساط التي تحسن القراءة والكتابة منها في الوسط الأمي 
المحافظ . وفي هذه الأوساط خلق الإصلاح الكالفيني نموذجاً معيناً من الرجال. 
ونموذجا معينا من الحضارة. فعظمة الله عند كالفن تفوق الب المسيحي. ولذا 
كان بعطي الأهمية الكبرى إلى التنظم والادارة والتخصص . وحتى الكنائس 
اعطاها صفة التعبلة العسكرية ليتجنب الانحراف العقائدي والاجتاعى. ولكن 
ار قر البور جوازي JE‏ راضحا فق تعلیمه الدينبة, فرفض اعتبار الکنيسة 
موسة الهية لها سلطة التشریم في مسائل OM‏ وألغى عبادة القدیسین 
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والأيقونات لأنها من بقایا الوثنية, ولکنه قال بالجبر » فالانسان عنده مسيّر لا 
یر . وقد ذهب él‏ إلى أن مذهب کالفن في القضاء والقدر كان التعبیر الدینی 
عن ظاهرة اقتصادية وهي أن النجاح والإفلاس في عام المزاحمة التجاري 7 
مرهون بنشاط الانسان ولا بذ كائه» بل بالظروف المستقلة عنه . وهذه الظروف 
لست خاضعة لارادة أحد أو سعيه. بل هی تحت رحمة قوى اقتصادية متفوقة 
وجهولة . و OÙ‏ هذا فحنا dE‏ مرحلة من الثورة الاقتصادية التى 
ca‏ فیها كافة الطرق والراکز التجارية القدية وأبدلت بها آخری جدیدق 
وفتحت اهند وأميركا آمام العام » وأخذت je‏ بنود الإيمان الاقتصادي الأكثر 
قدسية بقدمها لتحل We‏ قى تجارية هي قم الذهب والفضة. كان دستور کالفن 
الكنسي ديموقراطيا وجمهوریا برمته , فحيث كانت مملكة الله تتحول إلى جمهورية . 
Le ds‏ أصبحت اللوثرية الألمانية أداة طيعة بأيدي الأمراء , أنشأت الكالفينية 
جهورية بورجوازية في هولندا وأحزاباً جهورية نشطة في انکلترا وخاصة في 
AUOT‏ 

كانت الكالفينية ( ٩‏ ۱۵۱ - ۱۵3۶) ۱ هي التعبیر الأيديولوجي عن الانتفاضة 
الثانية للبور جوازية , وقد وجدت فیها بورجوازية المدن بصورة خاصة المذهب 
الجاهز والفصل على مقاسها . و کانت جنبف الدينة الأكثر تعصباً للمعتقد 
الكالفيني , واعتبر ها الااصلاحیون في البلدان الكاثوليكية بمثابة آوروشلم الجديدة, 
فقد استقبلت خلال الأعوام (۱۵۶۰ - ۱۵1۶) من حياة كالفن ما يقارب 
الألف نواة بورجوازية. ولم تكن جنيف مجرد ملجأ للهاربين» بل كعبة روحية 
لكل المؤمنين البروتستانت في أوروباء خرّجت LS‏ المشرعين وقمماً كبيراً من 


۰۳۶ pie تطور الاشتراكية من طوباوية ال‎ : él (1) 
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رجال الاإصلاح الأوروبيين. 


وان استقرت جنيف حور الإصلاح الكالفيني. فان فرنساباتت حقل 
التجارب لهذا الإصلاح الذي دخلها ممزوجاً بعناصر زونكلية, وعلى الأخص في 
القاطعات الرينانية في الشمال والشمال الغربي . وفي انكلترا كانت الكالفينية المعتقد 
الدينى للطبقة الوسطى في المدن صاحبة الثورات المعروفة ضد الاقطاع والتي 
خاضها الى جانبها « يوامنة» الأرياف من صغار الملاكين الأحرار الذين يزرعون 
أرضهم بأنفسهم. 

ولكن الكالفينية كان يستحيل عليها أن تصبح العتقد الرسمي في دولة ملكية 
كانجلترا. ما زالت فيها الارستقراطية الاقطاعية في أوج قوتها. وقد انتهت تام 
إلى ما انتهى إليه الصراع البورجوازي الاقطاعي من تسوية سياسية ودينية. وم 
يكن المذهب الأنكليكاني في البداية سوى نوع من الاستقلال الكنسي ذي النطلق 
القومي الاستقلالي, الذي التقت فيه اللوثرية بالكالفينية وبعض التعالم 
الكاثوليكية 2 . 


بدأ الإصلاح الديني بلوثر وهو الإصلاح المعروف بإصلاح ووتبرغ ولكن 
هذا الإصلاح لم يحافظ على وحدته, OÙ‏ الجمهور الذي توجه إليه لم يكن 
واحداً. فانقسم إلى تيارات لاشة: اللوثري » والزونكلي ‏ الكالفيني ثم 
الانكليكاني. وقد عرفت هذه التيارات المواجهة فما بينها وبعنف ما بين ( ١66٠‏ 
.)١786٠ -‏ والقارىء لا مهمه الوجه اللاهوني هذا النزاع فتفاصيله موجودة في 
الكت التخصصة لمن شاء . وهمنا منه شيء واحد وهو أن الإصلاح الديني كان 


Ch. Hiil, Le monde à ۱۳۵۵۷6۲۵, Les idées radicales au cours de la révolution (\) 
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تعبيراً عن حاجات اجتاعية اتخذ طابعاً مثالباً » وهي الصفة الثالية الاصلاح في كل 
عصر ومصر . 

فالطابع JUN‏ للاصلاح طابع قدم زامن الملكية الخاصة ودافع عنها . و کانت 
الملكية التي دافعت عنها الكثلكة هي الملكية الاقطاعية التي تحولت مع الزمن إلى 
ارستقراطية مدنية قابلتها ارستقراطية كهنوتية . والبروتستانتية التي ظهرت في 
القرن السادس عشر كانت تمثل البورجوازية الداعية إلى الحرية وفك القيود على 
التبادل التجاري وحرية العمل . وعلى الصعيد الديني كانت غايتها العودة إلى 
الانجیل » وهي غاية مناوئة لادخال التقالید Lis‏ الرتي ٤‏ المجتمع الدینی . 
فنادی لوثر بالحرية الدينية» ودعا إلى وضع الکتاب القدس في متناول الژمنین ؛ 
ينهلون من معينه مباشرة, والعلاني الذي يفسر کلام الانجیل تفسیرا صحيحاً 
یکون له الحق في مواجهة البابا والجامع القدسة . فالانسان حر بالنسبة للقوانین 
الشرعية , ON‏ السیح لم يوص في الواقع الا بوصية واحدة هي الحبة. وبذلك 
تکون النذور الرهبانية مرفوضة. ومثلها الطهر والغفران الذي حولته الكنيسة 
الكاثوليكية إلى صكوك تباع وتشری. فما الکنيسة هي قبل كل شيء وحدة شعور 
ومشاركة في الآراء . 

ورغم الفروق فن التنطيات e LES AN LS‏ وبعض التباعد في نظرانها 
اللاهوتية, فان التفاهم كان سائدا فما بينها حول قضايا أساسية كمبدأ العودة الى 
المسبح دون وسيط» والاستجارة بشخصه كمنقذ ومخلص للبشر » والتأكيد على 
النعمة الإلهية والحصول عليها بالايمان. وان الكنيسة هي الجامعة الرسولية 
للمؤمنين . وعلى المسيحي أن يعيش مسيحيته في الحياة اليومية حياة المجتمع » وهذه 
الشعائر اللإصلاحية في الدين كانت في دعوتها التحريرية تخدم البورجوازية 
الناشئة » والملكيات القومية الراغبة في الاستقلال عن إقطاعية الكنيسة. 

وعلى الجملة. ففي القرن السادس عشر والسابع عشر كانت القومية المتجسدة 
في سلطة الملوك والأمراء المحليين تشكل فكرة حديثة موجهة ضد المجتمع 
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السيحي في القرون الوسطىء وضد الاقطاع والكرسي البابوي. 

و کانت البورجوازية الناشئة الشديدة التضرر من هيكلية نظام الاقطاع تفتش 
عن مبرر لاهولي ترتکز عليه لاقامة القطيعة مع النظام الاقطاعي والانقلاب عليه , 
و كانت البر وتستانتية هى هذا الرتکز اللاهوتي عندما دعت إلى استقلال الكنيسة 
البر و تستانتمة ومصادر ة أملاك البابوية لصالح الكنيسة المحلية المستقلة. و کانت 
ولادة ار وتستانتية بعد اكتشاف الطبعة بوقت قصير » فاسهمت ترجه التوراة في 
يقظة الثقافات واللغات القومية. 

وأدخل الاصلاح البروتستانتي تبدلات مهمة في الحياة الدنية ؛ إذ شجع البادرة 
الفردية» وركز على معنی العرفة. فأصبح رجال الدین أكثر de‏ ومن نوعية 
أفضل à‏ كا استدعى الاصلاح آداباً مسيحية يُقَوَّم بموجبها العمل » والحياة» 
والعائلة, وبعض الفضائل الأخری, كالإخلاص والتواضع والمسؤولية. فبات 
النجاح الهني هو اساس التفوق ومقياس المكانة الاجتاعية والأخلاقية. وبات 
التقشف فضيلة أخلاقية ودينية. وقد حاول مار كس وأنجلز ومن بعدهیا ماكس 
ويبر » أن يشبتوا العلاقة الجدلية بين الطابع القومي للإصلاحات الدينية 
البروتستانتية وبين التفاعلات التحتية للمجتمع » ويصف كتاب راس الال لمار كس 
البروتستانتية بأنها انعكاس للمجتمع يوم كانت العلاقة العامة بين المنتجين تقوم 
على اعتبار الجهد المبذول في إنتاج السلع هو أساس التبادل في الحياة الاقتصادية . 

ولكن تطور الرأسمالية استدعى اعادة النظر في كثير من المشل الأخلاقية 
البروتستانتية » وكان الخوف (lo‏ من تعالم البروتستانتية التطرفة  OÙ‏ الحرية 
المسيحية كان لا بد لما ان تستدعي تحررا Le‏ ينفتح على جيع قطاعات 
الشعب . ولذا كان المصلحون الاقویاء وهم یسعون ال التخلص من سلطة 
الكنيسة» يعملون على حرمان الضعفاء من الردود المنتج لهذا التملص إذ بات 
مدا الأخلاق في العمل والمواظية والقناعة والتقشف فضيلة الطبقة الکادحة 
يقدمها لها المستثمرون في حلة دينية يمكن تقبلها . والتقدم الثقافي» وكذلك 
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الديموقراطية التي كانت من الأمور المقبولة بسهولة في القرن السادس عشر لم تعد 
مقبولة إلا جزئیا في القرن العشرین . وتطور العلوم الذي كان مردوده الفلسفي 
واضحاً في ثقافة القرن السابع عشر والثامن عشر بات مطلوباً لذاته كتقدم تقني 
التبشير بالسلطة المطلقة للحق الإلهي كعامل أساسي في المحافظة على الوضع 
الاجتّاعي » فكان المبشرون في الولايات المتحدة يحثون السود على خدمة أسيادهم 
خدمة حسنق وبوجه عام علمت الإرساليات التبشيرية الخضوع للسلطات 
الا ستعماریة . 

وفيا كانت الكاثوليكية تتعصرن مستفيدة من التجربة البر وتستانتیة کانت 
لبروتستانتية توغل في الاتجاه نحو المحافظة. وذلك لأن الرأسمالية باتت في حاجة 
إلى إقامة التوازن بين النظام الذاتي والخضوع للسلطة بين المسؤولية الشخصية 
واحترام التراتبية » بين المقدرة المهنية والتسلم بالخوارق والوحي . وعلى هذا الصعيد 
التقت الكاثوليكية والبروتستانتية والنزعات الحديثة للمجامع المسكونية على DE‏ 
ندر معين من التناضح بين الکنیستین يؤمن الاستقرار النشود لنظام الرأسمالية 
احدیث . 

حمل الاصلاح البروتستانتی وجها تقدمباً فرضته الظروف التاريخية لنشأة 
لبور جوازيق لا بل هو في الواقع نتيجة لحقبة التحالف بين البور جوازية الناهضة 
والطبقات الشعبية التحالفة معها ضد الاقطاع من فلاحین وعال وصغار ht‏ فیین . 
وفرضت طبيعة النمو البورجوازي تحولاً في العلاقات عندما حلت البور جوازية 
حل الاقطاع في استغارها لحلفائها. ومع تباعد الصالح البور جوازية عن مصالح 
المعنؤية إلى جانب القمع المادي, وكان الدين والأيديولوجية الثالية خير أداة 
من دمارها . ولكن مع تطور الرأسمالية وظهور الطبقة العمالية كطبقة نضال سياسي , 
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أخذت هذه الطبقة منذ النصف الثاني من القرن التاسم عشر تتسلح بنظرية ثورية 
تعجز المثالية الدينية عن لجمها. وظهر على مسرح التاريخ الايديولوجي إصلاح 
قادته البور جوازية الصغيرة وأطلقت عليه اسم الإصلاح الاشتراكي الثوري » ولكن 
التاريخ المعاصر يشهد على التعاون الوثيق بين هذه البورجوازية ورواسب الاإصلاح 
الديني على أنواعه. وان كان الفكر المادي الثوري Le‏ له من احتياط وفير الغنى 
مستمد من تطور التاريخ الإنساني. وما كدسه من خبرات النضال الثوري من 
خلال الثورات الكبرى في التاريخ الحديث كالثورة الإنكليزية والأميركية ثم الثورة 
الفرنسية والثورة السوفياتية قد سلح جمهورا واسعا في ختلف الاقطار بايديولوجية 
متكاملة مرنق فان البورجوازية الصغيرة باصلاحبیها ما زالت في أيديولوجيتها 
تشكل حجاباً مثالياً يحول دون الرؤية الواقعيةالرژية الثورية القادرة على النفاذ إلى 
جذور المجتمع لتقم أركانه على نمط لا يسمح باستثار الإنسان للانسان سواء على 
نطاق الافراد أو الجاعات أو الدول. 
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ومادية الواقع الثوري( 


ترسخت في العصور الوسطی الذاهب الثالية , وأخذت الكنيسة عن الذاهب 
اليونانية ( افلاطون وارسطو ) ضرورة وجود الدولة لضان الاستفرار الاجاعي» 
وبات تقسم السلطة بين الدولة الملكية والكنيسة الشغل الشاغل لآباء الکنيسة 
الكاثوليكية باعتبار أن السلطتین الدنية والدينية من مصدر واحد وظهرت 
مشكلة أفضلية أو اسقية احداهما على الأخرى . لا سما وأن الكنيسة باتت في 
أواخر العصور الوسطى سلطة مدنية حقيقية بما تملكه من إقطاعات واسعة تفوق أي 
إقطاع خر ولم يعد من الممكن قصر سلطتها على النواحي الروحية. وكانت هذه 
القضية إحدى النواحي اطامة التي أثارت الاصلاحات الدينية في ألمانيا وغيرها من 
اممالك الأوروبية الشماليةء وتولد عنها نشوء القوميات الأوروبية. وكانت هذه 
القضايا وأخرى غيرها موضوعات للفكر الأوروبي في القرن الثامن عشر الذي 
أقام نظامه الفكري على أساس من الاستقراء الاجتاعي وتحكم العقل . 

ففي القرن الثامن عشر عرفت أوروبا مرحلة عليا من الازدهار الاقتصادي, 
رافته تطور بارز في العلوم الطبيعية والرياضية والفلكية والجغرافية رات عل 
اختلافها وظهرت الاکتشافات العلمية ذات الأثر الکبیر في تطور الصناعة. 
و كانت هذه الکتشفات على اختلافها عاملاً مهيا في تصويب الأنظار إلى اکتشاف 
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القوانين لجری الحياة الا جتاعیة . 

وفي آواخر هذا القرن احتلت الطبقة البورجوازية مواقعها الثابتة في الحياة 
الاقتصادية والاجتاعية. ونشأت إلى جانبها بحكم الضرورة الاقتصادية الطبقة 
العاملة . ورافقت نمو الانتاج الرأسمالي انطلاقة عارمة للعلوم الطبيعية التي جعت 
عددا کافیا من الوقائع اللازمة لرسم صورة علمية لسير الجتمعات وصيرورتها , 
واتخذ التطور منذ ذلك الحين طابعه الصناعي الاارادي الرتبط بقدرة الانسان على 
التحکم بأسرار الطبيعة عن طریق فهم قوانینها الثابتة » وانتقل العقل من المعرفة 
العفوية إلى العام, وتحرر الانسان من مخاوفه بسیطرته على الطبيعة وإيمانه بحتمية 
قوانينها » وبات الإيمان بالعام هو الإيمان بخضوع الحوادث الطبيعية لعلاقات مطلقة 
و ضرورية وقويت الروح الانتقادية بتحرير الأبحاث العلمية من التقليد والأفكار 
المسبقة. وهجرت شيئاً فشيئاً العتقدات الدوغاتية القائمة على فكرة نوت 
المؤسسات واستقرارها لتحل محلها فكرة الحركة والتغير. فألح الموسوعيون 
الفرنسیون على استقلال الارادة الانسانية عن القوى الغيبية التي تتحكم بمصائر 
البشر . ودافع روسو عن ثقته بخيرية الإنسان مهاجما فكرة سقوطه من الجنة» كا 
هاجم فولتير والبارون دولباخ طعوطاه2 .2 المؤسسات الاجتاعية القديمة 
والاستبداد والاساطير وسلطة رجال الدین . 


وعلى الجملة كان هذا العصر منعطفاً Les‏ في الفكر الاجتاعي على الأخص › 
إذ سقطت فيه الحكمة من السماء ليتلقفها Jai‏ الأرض, وبدأ المفكرون يدرسون 
الواقع الا جتاعي دراسات علمية بغية إصلاح ما أحدثته الثورة الصناعية من خلل 
في الحياة الا جعاعية» و حلوها محل الزراعة التى كانت حتی ذلك الحين الباب الأول 
من أبواب النشاط الاقتصادي. وما نت موا لماعت ين لفارت كي 
في أحوال الطبقات الاجتاعية . فهذه الثورة التي أحدثت أعظم التبدلات في تاريخ 
البشریة . وقليت الأوضاع والمفاهم في أوروباء جلبت البؤس والآلام لعدد من 
الطبقات الاجتاعية لا سما الطبقات الکادحة. فکان لا بد من ظهور الذاهب 
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الا صلاحية لاعادة بناء الجتمع على أساس اقتصادي جديد» و کثرت الدعوات 
اصلاح حال الطبقات الفقيرة. فرسمت. رغم مثالیتها الإطار الفكري 
للإصلاح» وألخت على اد من الملكية الفردية والخاصة . وذهب بعضها إلى حد 
الغاء نظام الملكية. فنادى موریللیي في كتابه قانون الطبيعة سنة ۱۷۵۵ بمذهب 
اجتاعي جديد يقوم على حق الطبقات الشعبية وقوانين الطبيعة اکثر من قيامه على 
امتيازات يتكرم بها للشعب حکام مستبدون, فهذه الطبقات هي الحاملة لمقولة 
لتقد م الحقيقي , وحمل على المذاهب القائلة بغريزة التملك الفردي . وحاول غر ييل 
دي مابلى (G. de Mabiy)‏ ( 11780-11709١)ء‏ في رسالته عن التشريع أن يوافق بين 
النزعات الأثرية والايثارية في OST‏ فان كانت المصلحة الذاتية هي الدافع 
الأساسي للنشاط الانساني فان سعادة الإنسان الحقة لا تتوفر الا في المجتمع 
الانساني. فقد عاش الإنسان في العصور البدائية في حالة سعادة كاملة نسبياً. ول 
بنحدر إلى حالة البؤس إلا بظهور نظام الملكية الخاصة وما سببه من معارك بين 
الأفراد . فالسبب الأساسي لشقاء الإنسانية هو في جع الثروات وسوء توزيعها. 
وكان فرانسوا بابيف 820610 .8) من زعماء هذا التيار الفكري الجديد ابان الشورة 
الفرنسية » فظل يؤكد على أن المساواة السياسية لا معنى ها إن لم تقترن بتطبيق 
المساواة الاجتاعية والاقتصادية مظهراً أسفه لأن الحكومة والمجتمع يحميان عدم 
المساواة التي تسود بين الأفراد في المجتمعات الحالية . وان كان بابيف قد اقتيد إلى 
المقصلة بسبب أفكاره تلك فان مذهبه ما لبث أن عاد إلى الازدهار إبّان ثورة 
۸ الفرنسية وما تبعها من انتفاضات . 

وفي هذا العصر ظهرت فلسفة التاريخ على أساس من البحث العلمي المنظم . 
وإلى جانبها de‏ الاجتاع التاريخي بنزعته الوصفية القارنة. فأثبتت وجود قوانين 
للتطور الاجقاعي وان المجتمعات عرفت في تاريخها تطوراً صاعداً فقال فيكو 
١744 - 14)‏ ) إن تاريخ الجتمعات یثبت الطبيعة العامة أو المشتركة للأمم 
(La nature commune des nations)‏ « وان هذا التاريخ الإنساني المشترك مر 
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بثلاثة أدوار أو عهود (Trois âges)‏ « قابلها ثلاثة أنواع من القوانين الطبيعية. 
وثلاثة انواع من الحكومات تمثل تطور الحياة الفردية من الطفولة إلى الشباب ثم 
dl‏ م . والتطور الاجتاعي عنده يسير في شكل لولي. كل حلقة فيه تعلو سابقتها 
وتکون انضج منها. كما اثبت ان التصادمات الي تنشا داخل المجتمعات مردها 
إلى اختلاف الوضع الاجاعي ولاحظ أن هذه التصادمات لن تنقطع. لأنها غير 
متعلقة بالأفراد » وإنما بالبنية الاجتاعية . فالدهیاء (Plébéens)‏ ترید دائاً أن تغيّر 
وضع الأشياء » فیا النبلاء يريدون أن يدوم . وأثبت هردر \V££) G.Herder)‏ 
- ۱۸۰۳) أن المجتمع البشري هو الدرجة العليا لتقدم القوى الكونية» وان 
القوی الحيوية التي في الانسان هي الحر کات الحقيقية للتاریخ . وانتهی مونتسکیو في 
کتابه روح الشرائع الى أن المؤسسات السياسية والحقوقية لا تقوم على SE‏ 
الشترعین بل على العلاقات الضرورية التي تنحدر من طبيعة الأشياء وهي علاقات 
متحولة تغتني és‏ بالتطور الاجتاعي الجاري ومنجزات العام الجديدة. 

وأفادت الدراسات الاجتاعية من تقدم العلوم لا سما الميكانيك والبيولوجيا . 
فحلت فيها الملاحظة والتصنيف والتعليل نحل التاویلات الدينية والذرائعية » والح 
المصلحون الاجتاعيون على انه لا يوجد خلاص خارج المعرفة العلمية . فالعرفة 
العلمية للمجتمع البشري هي التي تساعد على تنظيمه . فقال كوندورسيه ( ٠۷٤١‏ 
۶ بنظرية التقدم التي كان لها أثر واضح في أفكار أوغست كونت . وأثبت 
في كتابه « مخطط لوحة تاريخية لتقدمات الفكر البشري» ان التقدم هو أعظم 
قانون للتطور البشري . وان تقدم التاريخ مرتبط بالعقل والذكاء الإنساني. وان 
تقدم التقاليد والعادات والمؤسسات رهن بتقدم العارف البشرية. ويرسم 
كوندورسيه النطوات التاريخية للحضارة منذ نثأتها حتى عصره ويتنبأ بمرحلة 
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بنخلص فیها الناس من اعدائهم : الرض والظام وعدم الساواة والحروب والصدف . 

وعلى الجملة كان القرن الثامن عشر عصر ثورة تناولت الاقتصاد والا جاع 
ولسياسة وفيه ولدت وترعرعت معظم العارف التي استکملت نضجها في القرن 
التاسع عشر » وتشهد البوم تطوراً Lu pe‏ وعمیقا في القرن العشرین. قرن الطاقة 
الکهر بائية والطاقة الذرية والالات الحاسبة والأقمار الصناعية والطیران في الفضاء 
انار جي وقرن الثورات الوطنية التحررية في أنحاء العالم الشالث . وفیه بعشت 
وتخمرت معظم الا فکار التقدمية التي عرفتها العصور السابقة افکار روجر 
بيكون . وتوماس مور . ومونتان» وفرنسیس بیکون ودیکارت. واتجهت 
الأفكار إلى تحقیق سعادة الانسان على الأرض بدلاً من تبيئة روحه لدخول العالم 
الاخر . وظهرت مبادیء التنظيم الاجتاعي والسياسي لضان تحقيق هذه السعادق 
فم يعد التقدم مجرد أمنيةء بل واقعا ينتظر اكتشاف قوانين سيره. 
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٤‏ - المثالية العقلية وإخفاقها في اصلاح الجتمعات الأوروبية 
في القرن التاسع عشر 

سيطرت على القرن الثامن عشر آفکار دیکارت الذي قدّس قدرة العقل 
الإنساني. وإن كان هذا القرن قد حفل بمحافظين یفکرون بعقلية القرون 
الوسطی, فان الغلبة كانت للجاعات التي ألخت على تحرير الانسان وإقامة 
السياسة والحياة الاجتاعية على أساس à a‏ وتطلعت إلى مدنية تتحد فيها النفوس 
في جنة العقل . واعتقدت هذه الفئة المتحررة أن باستطاعة العقل ان ينظم الحياة 
الا جتاعية ويحسن الأخلاق إذا ما اعتمد المناهج نفسها التي اتبعها في تنظيم العلوم 

ولكن هذه النزعة العقلانية التى قدمت لوحة مفيدة من الدراسات الاجتاعية 
القار نة لتطور التاريخ العام عد ان الشعوب انتهت إلى الاعتقاد بأن العامل 
الأوحد أو الأهم في تطور الحياة الاجتاعية وتقدمها هو العامل العقلي . فالتاريخ 
الإنساني في نظر مفكري القرن الثامن عشر هو تاريخ تطور الثقافات وارتقائها, 
وأن الادوار التاريخية هي أدوار ثقافية لكل منها تقاليدها وقوانينها وحکوماتها 
الخاصة بها. فالتطور إذن مرتبط بالطبيعة البشرية التي تنتقل من عهد الطبيعة 
البدائية لتصل في تطورها إلى عهد الطبيعة البشرية SAN‏ الطبيعة المعتدلة الرفيقة 
التي تعترف بالشعور والعقل والواجب کقوانین. والتي نجد فيها الساواة المدنية 
الطاب ويرك فيها جميع الناس أحراراً سواء في الحكومات ذات النمط الملكي 
الدستوري أم الديمقراطي الجمهوري. 

وهكذا كانت عقلانية القرن الثامن عشر عقلانية مثالية. فالتجديدات في 
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المؤسسات الاجاعية عند « فيكو » ناتجة عن تبدلات الروح العامة » فالرأي العام 
یو جه اللأخلاق والقوانين وأغاط التعبير . وان كان هذا الفکر تقدمیا في اعتقاده 
أن السلو کات الاجتاعية والسياسية لأغلبية الأفراد يحددها وضعهم الاجاعي فانه 
يبدو جبریاً في نظریته التعلقة بالأدوار أو العهود الانسانية التي تتكرر على مسرح 
التاريخ . وهذه الأفكار المثالية المتعلقة بقيادة العقل للعالم نجدها أيضاً عند هردر 
الذي ربط بين الارادة الالهية والجهد الإنساني. بل عند كوندورسيه الذي جمع 
بين فكرة الحتمية التاريخية وفكرة تقدم العقل بل تقديسه. فالانسان يعيش حسما 
يفكر . والعقل يتمكن من معرفة الأقدار التي تنتظره. 

وهذه الأفكار التعلقة بقدرة العقل اخنضتتها مطالع القرن التاسع عشر بقوة؛ 
فتصور سان سيمون نظاماً سياسياً وانتظاماً أوروبياً تسانده أخوة جديدة تقوم على 
مبادىء الأخلاق هى المسيحية الجديدة, وذهب أوغست کونت. ان المحرك 
الأساسي للتطور البشري هو العامل العقلي, ورأى أن الآلة الاجتاعية بكاملها 
ترنکز على الآراء, LS‏ أن التطور العام للحضارة تابع للتطور الخاص للمفاهم 
العقلية البشرية, وان إنقاذ الإنسانية من الفوضى والانقسامات والويلات یکمن في 
توحبد الأفكار والعقول. وتوجيهها عن طريق تأسيس عقيدة Dogme‏ مؤلفة من 
معتقدات عامة تقوم على العل. وتأسيس عقيدة أقل عمومية مؤلفة من حقائق 
علمية متعلقة بالعام الاجتاعي. م تأسبس عقيدة أخلاقية وسياسية تستمد أصوها من 
العم الاجتاعي نفسه . 

كان هم أوغست كونت أن يضع حدا لما خلفته الثورة الفرنسية من فوضى 
اجتاعية واحتدام سياسي. وكانت فرنسا المنهكة الحائرة تفتش عن حلول لا 
خلفه القرن الثامن عشر من الأفكار الثورية و کان التقلیدیون من آمثال لامني 
15 ودو میتر De maitre‏ يرون الحل في العودة ال تقالید وعادات ما قبل 
التررة . والالتفاف حول الذهب الکائولیکی وما فيه من لحمة في الحياة الاجتّاعية . 
ورنض الفکرون الانسانیون هذا الحل لاستحالة تطبیقه غل جتمع عرف أفكار 
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الحرية والثورة وتعلق بأفكار الفلاسفة الموسوعيين » ودعوا إلى فلسفة تقوم على 
بديبيات عامة فكرية وجالیة خيرة مستمدة من العقل البشري الفطري تؤدي 
بالنتيجة إلى الاتفاق والتضامن . ورفض أوغست کونت مجمل هذه الدعوات لأن 
اولاها تعود بأناس القرن التاسع عشر ال أساطير الجن والملائكةء فيا تعود بهم 
الثانية إلى التعلق بحقائق ازلية يعد الکلام فيها لغوا باطلا . ولا بدیل في نظره من 
اتباع الطريقة العلمي الطريقة الوحيدة التي أظهرت جدواها في بقية العلوم » والتي 
لا بذ أن تعطي ثمارها إذا طبقت على عم الجتمعات . فالعرفة العلمية للمجتمع 
البشري تساعد على تنظيمه في سبيل مصلحة الجميع . وهذه المعرفة هي الوسيلة 
لإنقاد المجتمع البشري المتزعزع . 

ولكن العام الاجتاعي الجديد الذي بشر به كونت في كتبه الرئيسية الثلاثئة7) 
كان جعاً لأفكار SE,‏ تزكيباً بديعاً وأخرج منها فلسفة تاريخ ظلت على LES‏ 
وعمقها تشکو غياب الواقع الادي وفقدان الجدلية التي ألح عليها هيجل فيا بعد . 
وفقدان هذه الجدلية جعلت الأفكار المثالية ممسكة بقوة بمجمل نظام كونت 
الفلسفي » إذ انتهت إلى الاعتقاد بأن إصلاح التقاليد والعادات والأخلاق من 
شأنه أن يؤمن سيطرة الغيرية وامحاء الفردية أمام عبادة الإنسان. وبهذا وضع 
كونت ديانة جديدة سماها ديانة إنسانية تقوم على عبادة الإنسانية كغاية حقيقية 
بدلا من الاله الجرد . وذلك OÙ‏ الديانات التوحيدية والاشراكية قد ماتت في 
عهد الحالة الوضعية . وم تعد صالحة لعصر العام » نما استلزم وضع دين جديد هو 
الأخلاق دعاه بالعام « الانساني الفردي » وهو العام الذي يقوم على عبادة الكائن 
الأكبر أي الانسانية . وهكذا استبدل كونت ديانة الانسانية ليحلها مكان الديانة 
المسيحية . وجعل هذه الديانة الجديدة تقوم على المحبة کمبدأ وعلى النظام 
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كأساس» والتقدم کفاية . الى ذلك انتهی آوغست کونت کاهن الانسانية الأكبر » 
فعرفت مثاليته باسم الثالیه الواقعية » او الموضوعية , و کان انبهاره بالعام التجريي 
واقتناعه بنسية العرفة. ومن ثم انکاره للمیتافیزیاء مدخلا للفلسفة المادية 
اليتافيزيقية التي ظهرت بذورها مع طلائع الاشترا کیین الطوباویین برودون 
۲ ( ۱۸۰۹ - ۱۸7۵) ولویس بلان ( ۱۸۸۲-۱۸۱۱ اللذین - على 
لرغم من الغاية الواقعية التي ألا عليها ‏ فان تصورهما للقوانين الواقعية ظل 
مثاليا . 

فقد سعى هذان المفكران إلى تنظم المجتمع تنظماً واقعباً à‏ فرأى برودون أن 
الأفكار . والعقل الجاعي » والعدالة » مرتبطة جيعها بالعقل والعمل » وعندما يُفقد 
هذا القاس بين العقل والعمل ويمتنع الصراع. فإن الجهاد والابداع والأفكار 
والعقل الجماعي تنحل وتتحول الى ظلال . والعدالة عند برودون هي محور الصراع 
في المجتمع. فحيث تنتفي العدالة يمتنع الاستقرار » فقانون التوازن في الطبيعة 
يقابله قانون تساوي الأشخاص في المجتمع. وفكرة العدالة هذه تتطلب تنظم 
الجتمع على أساس نظام اقتصادي يقوم على التعاون والتبادل »ولا تبادل أو تعاون 
بدون عمل, فعلى كل إنسان أن يعمل لكي یعیش, و کل ثروة أو ملكية تجبيء عن 
غير طريق العمل هي سرقة تخل بالنظام العام للمجتمع, لان pis JU‏ بطبيعته , 
فلا ينبغي أن ينتج رجا يتيح لصاحبه العيش بلا عمل . ولا تخرج أفكار لويس 
بلان عن هذا الاطار € فالحياة عنده حق طبيعي للإنسان وهذا الحق سبيله العمل ؛ 
ونر كيز الثروات في يد الأغنياء هو حرمان للفقراء من حقهم اء ولا بد لإزالة 
هذا التفاوت وإعادة التوازن من أن تتولى الدولة جيع الموارد لتوفر العمل 
للجميع » ولتوفر لهم أيضا حق الإفادة من كامل نصيبهم من الأجر . 

وهكذا ظلت القوانين العقلية للتقدم تسم بمثالية فلسفية موروثة منذ أيام 
افلاطون وارسطوء أو انها تستقي من ينابيع هذه الفلسفة مع إضافات وتطوير 
اقتضتها طبيعة تطور العقل الإنساني ومكتشفات العام احدیث . وهذه النزعات 
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المثالية والميتافيزيقية تشترك جیعها في القول بأسقية الفکر على الادة في Je‏ 
العرفة وتفسبر حوادث الكون, كبا تشترك في النظر إلى أشياء العام وظواهره 
وهي في حالة السکون, منفصلة بعضها عن بعضها الاخر , ومنقطعة عن الظروف 
المحيطة à Le‏ وبكلمة انا تأخذها في وحدتها فقط أو في تناقضها فقط فتأتي 
النظريات الثالية ناجزة لتعطي جواباً نمائياً لكل ما جد وسيجد في عالم الفكر 
والعرفة. | 
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۵ - الثالية الا صلاحبة في فلسفة هبجل والثورية في ديالكتيك 
الصيرورة 


« قوانين الصيرورة والتقدم تكمن 
في جدلية العقل مع ذاته » 
«هيجل» 
ولكن مثالية القرون السابقة في سكونيتها أخذت تتعرض للنقد منذ الربع 
الأول من القرن التاسع عشر في كل من ألمانيا وفرنسا وانكلترا. ولكنه نقد 
إصلاحى وليس نقدا ثوريا. وخير ممثل لهذا الجسر الفلسفى من المثالية إلى الواقعبة 
ia‏ (۱۷۷۰ - ۱۸۳۰) صاحب التأثير العميق فى کت هت 
التي قامت بعده. فقد كان هذا الفبلسوف ماليا في نظامه الفلسفي من حيث 
تقدیه الروح الطلق والفکر كأساس لعرفة العام » ولکن طريقته أو منهجه 
الد يالكتيكي أبعد السكونية عن مفهومه المثالي وأدخل عليه مفهوم الصيرورة التي 
هي أساس التقدم . 
فأولوية الفکر ‏ كقانون للتقدم الإنساني تحتل جوهر النظام الفلسفي امیجلی . 
وقي هذا النظام تحد خلاصة المذاهب العقلية السابقة منذ عهد ارسطو حتى مطلع 
القرن التاسع عشر مروراً بفيكو وهردر و كانت » ولكنها مرتبة ترتيباً جدلياً على 
أساس من منهجيته أو مقولته الثابتة المؤلفة من: الفرضية أو الأطروحة» نقيض 
الفرضية » والفرضية الر كبة thèse, antithèse, synthèse‏ وهي جدلية جديدة 
تستمد جذورها من ديالكتيك اليونان لا سها دیالکتيك هرو کلیتس . والتي 
بواسطتها نظر هیجل إلى ظواهر الکون في ارتباطها وتبادل تأثيراتها de‏ جزئیاتها 
و کلاتها ونسیتها واطلاقيتها , وفي تناقضها ووحدتها وحرکتها الستمرة. 
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ففي کتاب « فینومونولوجیا الذهن » الذي وضعه‌هیجل سنة ۰۱۸۰۷ وصف 
موسع للظواهر الذهنية في حياة الانسان. ووصف لتطور الفرد والجتمع والنوع 
«GLS Ni‏ یتداخل فيه عام اللفس وتاریخ الدنية تداخلا يصعب الفصل Le‏ . وقي 
کتابه « العقل في التاریخ » یظهر دور کل من العقل والأهواء أو العواطف 
الا نسانية في حركة التقدم . وفي « منطقه ». وجیع الکتب التي وضعها . جد هيجل 
يؤكد على أن العقل هو الذي يقود العالم, وان التاریخ العام للبشرية كان» ومن 
الفروض أن يبقى عقلانياً. وان الصانع الأول للتاريخ ليس القدر , ولا اهواء 
الناس ومصالهم الذاتيق وتدافع الأحداث التاريخية, بل عقلانية هذه الأهواء 
وعقلانية الصالح الذاتية وتدافع احداثها في مسيرة الشعوب. 

والغرض الاسامي لفلسفة التاريخ عند هيجل هو مراقبة الحركة العفوية 
لنشاطات الناس في الماضي والحاضر » وهذه النشاطات لا يمكن Vlogs‏ على ضوء 
العقلانية العفوية الكامنة فیها . وإنه لمن النطأ الاعتقاد أن على الفیلسوف أن ينظم 
العام بالاستناد إلى فكرة مسبقة, بل عليه أن ينظر إلى مجريات الأحداث بعين 
العقل التي تنفذ إلى ساحات الأشياء وتخترق الظواهر المموهة. فوراء الظواهر 
العارضة, ور كام الخصوصيات الذاتية والمتنافرة تبدو شمولية العام الكلي التي نطلق 
عليها اسم عقل العام . فليس من شان الفلسفة ادن ان تفرض قوانينها على 
الوجود . إنما شأنها أن تدرك القانون الذي بجعل الوجود معقولاً . فالظواهر في 
تضادها تنزع على الدوام إلى هدف نهائي مطلق ومقصود نطلق عليها امم ال او 
بر فلسفي الفكرة أو الروح التي تتخذ في أعلى مراحلها صورة الفكر المطلق 
الذي هو في الوقت نفسه الضمير الكلي الذي بواسطته يستقل الفكر بذاته ليصبح 
في كامل الحرية . فاحرية هي الجوهر» وهي الحقيقة الوحيدة للفكر . 

ولكن كيف يتحقق هذا الفكر في مجرى التاريخ؟ إن التاريخ العام في نظر 
هيجل لا ينظر إلى الناس في انفرادهم ومصالحهم الذاتية اخاصة بل إلى الانسان 
الكلي المتمثل في الشعب وفكر هذا الشعب. فكل شعب يعي هذا الفكر بدرجة 
ختلفة ومستوى تلف . ولكن في كل شعب توجد LS‏ طليعية من عظام الرجال 
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نعي قبل غبرها حقيقة هذا الفکر في عمقه غير الرئي وتنقله إلى شعور حقيقي 
ملموس. وافراد هذه النخبة هم بمثابة الوجهین الروحیین لشعومم في مرحلة 
معينة , وهم في الوقت ذاته الآباء الروحیون لانسانية. 
والواقع التاريخي يثبت أنه على الدوام كانت لكل شعب مبادىء أولية أو 
سلات ينزع إلى تحقیقها . كا لو كانت نہاية وجوده. فإذا ما انتهى من تحقيقها 
استسام للموت . ولكن موته هو بعث وانتقال إلى الحياة في شعب آخر يقطع بدوره 
مرحلة في مسيرة فكر العالم الذي لا يفنى . وأداة تحقيق رسالة العقل هم الافراد 
وأهواؤ هم ومصالحهم. ولذا تظهر الحاجات والمصالح الذاتية وغيرها وكأنها هي 
الدوافع لا بل الدوافع الوحيدة للتقدم . في حين أن الأفراد في تصديهم لحاجاتهم 
بسهمون بشكل غير مباشر في تحقيق ادف الكل العام والغاية المطلقة المنمثلة في 
الغاية العقلية الكلية . 
إن الأهواء ‏ والصالح الذاتية, وإشباع الأنانيات , هي العوامل الأقوى في 

حر كة التاريخ » وهذه القوة الطبيعية للأهواء تلقى تجاوباً مباشراً عند الناس بأكثر 
ما تلقاه تربية مصطنعة Les‏ عمقت وطال آمدها . 

فالأهواء والمصالح الذاتية هي الوجه الأول لمقولة التقدم أو الفرضية الأولى 
۵ والعقلاني هو النقيض 2011۱۳656 والصيرورة والتقدم هي ال كب 
Synthèse‏ إن هنالك سلسلة من العلل. ولیس هنالك علة مفار قة لتلك السلسلة . 
والطلق في النهاية هو جملة العلل الجزئية النسبية . 

والصيرورة ليست اجتاع الأضداد أو النقائض, بل الانتقال من ضد إلى ضد 
بحيث لا يجتمع ضدان . والأهواء هي العلة الأول وهي العامل الفاعل » و کل ما هو 
فاعل هو دائ فردي» وما هو فردي ليس بالضرورة مناقضاً للكلى . فالكلى العام 
لا بتحقق الا عن طريق الصالح الذاتیف لأن الوجود احقيقي لیس هو الانسان 
المطلق بل الانسان الوجود الحدد . وهكذا فان المصالح الخاصة والاهواء الخاصة 
لاا يكن ان تکون منفصلة عن تحقيق الغاية الاانسانية وهي بالنتيجة غاية عقلية 
وروحية » إن اخاص يحقق ذاته في العام واجزئي في الكلي . 
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ولا بد لنا أن نعرف في النهاية أن الأهواء والصالح الذاتية ليست (Ho‏ مناقضة 
للأخلاق . بل هى ذات غایات مشروعة في العادق وان كان للانسانية تدميراتها 
کا us‏ فا امن au ares‏ واوه و هو هدام جزءا من 
ذاته في هذا النضال ء وباختفاء الذاقي يتحقق الكلي الذي يبقى خار ج اللعبة الجزئية 
ويظل الباعث الحقيقي لتحركها. وهكذا يدفع المطلق جزية وجوده عن طريق 
زوال الجزئي الخاص . 

وهذا الديالكتيك dt‏ القائم على الانتقال من النقيض إلى النقيض المعبر 
عنه بالصیرورة التي هي صمم الوجود وسر التطور . استبعد فكرة الاله المفارق 
للعال وفكرة النفس الستقلة عن الظواهر المكونة « للأنا » والذات الانسانية » كما 
استبعد في الوقت نفه الادة الستقلة عن الکم وسائر الأعراض . فليس هنالك 
جوهر مستقل بل وحدة وجود. فامجوهر او الاهية یقابله النقیض الذي هو 
العرض» و كل عرض يصير بدوره جوهراً , ON‏ امجوهر مفتقر اليه لكي يظهر . 

إن هذه الجدلية نراها في الطبيعة كا نراها في الحياة الإنسانية. فحيثا نظرنا 
وجدنا هنالك أفراداً ينتظمون في جتمعات . وماهية الفرد كإنسان هو روح أي 
هو شعور وحرية. وهذا الفرد يطلق عليه هيجل اسم ١‏ الروح الذاتي » يقابله 
المجتمع أو ١‏ الروح الموضوعي ؛ وهذا التضاد ينحل في الاتحاد الأعلى بين الروح 
الذاتي والروح الموضوعي , وتكون محصلته جملة الحياة الروحية في السياسة والفن 
و الدین والفلسفة. | 

فالفرد لذاته في حال الطبيعة تسیطر عليه النزعات الانانية والحيوانية 
والاحساسات والانفعالات الغامضة » ولکن انتظامه في مجتمع حول اضطراد الشعور 
عنده إلى مدر کات موضوعية والأنانية إلى شعور باق والواجب. واعتراف 
بسمو القوانين » والژسسات الاجقاعية. واجلال مكانة العقل ورفعة الحياة 
الروحية. والفرد « أو الروح الذاقي » لا يكن أن يقر بالحقيقة والقانون ویقدر 
سمو الروح خارج انتظامه في بجتمع » ففي الجتمع يقع الصراع بين الروح الذاتي 
والروح الوضوعي. ويصقل مفهوم حرية التملك. ويصير احترام الحق ارادیا 
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و تردهر الفنون وتغتني الحياة الباطنية» ویصبح تحقيق الشل الأعلى الأخلاقي 
مکنا. فالجتمع هو الذي يحرر الفرد من ذاته لیجد سعادته في ما هو اجقاعي 
عام. 

والمجتمع . كل مجتمع » يحقق ذاته في وجود الدولة. فالجتمع یتکوّن من أسر 
والأسرة بدورها هي الفرضية والدولة هي النقیض. والمركب هو صعود الروح 
إلى أعلى من الدولة وتحقيق الثل الأعلى في الفن والدين والفلسفة. وما يحدث على 
صعيد المجتمع الواحد نراه يتكرر على صعيد المجتمعات والدول. فتاريخ 
العلاقات الدولية هو تاريخ تنازع وفتح » وهي حالة وحشية ولكن لا ما يبررها. 
فأدوار التاريخ شهدت في كل عصر من عصورها وجود دولة مهيأة OÙ‏ تتزعم 
باقي الدول. والفتح كان نتيجة طبيعية طذه التهيئة » وهكذا يفرض المتقدم على 
المتأخر ما بلغه من تقدم في الحضارة. فالدولة الغالبة خير من الدولة المغلوبة, 
وانتصارها على من دونها يعتبر من حكم dt‏ وهذا ما نجده في تاريخ الدول: 
سيطرة الدول الآسيوية القائمة على الاستبداد , ثم سيادة اثينا القائمة على الحرية 
والديمقراطية, Li‏ التركيب Synthèse‏ هو اتحاد هاتين النزعتين المتعارضتين في 
الحضارة المسيحية التي تعد الأمة الجرمانية خير ممثل ها. وبواسطتها سيتحقق 
الانتصار النهائي في التاريخ . 

وهذا الديالكتيك الذي يخضع لقوانينه عالم الطبيعة والمجتمع يخضع له تطور 
الفنون والأديان. ففي الفنون كما في الأديان توق روحاني إلى المثل الأعلى » وجهد 
لتصوير هذا المثل الأعلى في المادة. والمثل الأعلى هو هذا اللامتناهي المدرك 
بالباطن » والذي كان هم الفكر الإنساني منذ وجد ان ينقله من مدرك باطني الى 
تعبير ظاهر . وهذا النقل من الإدراك الباطني إلى التعبير الظاهر كان على الدوام 
موضوع الفن وغايته » كا كان موضوع جميع الأديان» وهنا نقطة الالتقاء الثابتة 
بين الدين والفن . لا بل أن الدين متحدر عن الفن » وتشكل الوئنية نقطة الالتقاء 
ونقطة الانفصال بين المثال الفني والمثال الديني. 
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فالتعبیر الأولي عن المثال الديني هو السحر الذي قدس مظاهر الطبيعة, ثم ما 
لبشت هذه الظاهر ان تحولت إلى رموز روحية. ومن الجدلية القائمة بين الادي 
اللموس والروحي المدرك ظهر التركيب المعروف في الا والمتمثل في الظلمة 
والنور كا هي الحال في الزرادشتية. 

والدیانات الروحية نشأت في الشرق. والوسوية آقدمها واله في الوسوية 
شخصية روحية یستحیل على الادة تمثلها أو اظهارها . ولا يكن |دراکها الا 
بالعقل الذي یتصورها في ماهية أو شخصية روحية كلية القدرة مفارقة ab‏ 
وهذه الدیانات الشرقية الشبيهة بملوك الشرق في قدرتها التي لا تحد . والتي بقف 
الإنسان إزاءها موقف التسلیم الطلق تمثل بدورها الأطروحة أو الفرضية» 
ونقیضها متمثل في الديانة البونانية القائمة على تقدیس العقل أو تقدیس الانسان 
بعقله وجاله . Lis‏ التركيب الحاصل من هذا التضاد بين ديانة الشرق وديانة 
الیونان فنجده في الديانة الرومانية القائمة على الجمع بين اللاشخصية أو اللامتناهي 
أو الجوهر الكلى. وبين الشخصية أي العقل . وهذه الديانة الرومانية وجدت في 
ar‏ الحقيقية لأنها الديانة القائمة على اعتبار السیح إلهاً وانسانا معا 

ولکن الدین والفن تلط Les‏ الحقيقة العقلية بالعاطفه والخيال. والفلسفة 
وحدها هى القادرة على تبرئة العقل من لواحقه العاطفية والتخيلية ولذا كانت 
الفلسفات المتعاقةء لا الدیانات ‏ هی المثلة الحقيقية للفکر في جدلیته . و کانت 
الفلسفة في جدلية حلقاتها المتعاقبة شاهدة على التقدم نحو النصر النهائي » والولوج 
إلى معبد الحقيقة الطلقة. 

فقوانين الصيرورة أو التقدم عند هيجل تكمن في جدلية الفكر البشري مع 
ذاته أي أن العالم التاريخي أو الروحي بأسره هو عبارة عن عملية واحدة 
Processus‏ خاضعة للحر كة والتبدل والتغير والتطور الستمر . وهذا التطور يحقق 
ذاته في صراع الاضداد , أي أن التناقضات الداخلية Contradictions internes‏ 
هي اصل الحركة الذاتية auto-mouvement‏ التي حول التسدلات الكمية ال 
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تبدلات كيفية. فجوهر الکینونة اذن یکمن في التطور الذاتي أو الفکرة الطلقة 
التي یخرج من تطورها الطبيعة والانسان والجتمع . والوعي هو خالق الوافع 
والطبيعة والعال والوعي عقل . والواقم هو عقل بالضرورة. فكل ما هو واقعي 

de‏ و کل ما هو عقلى واقعي. والجدلية إذن هي بين الفکر وذاته. تسري في 
الجتمع آفکار ee‏ 3 قديمة. فتحل مکانها افکار جديدة تعاکسها 
وتنامضها ‏ وينشأ بين القدم وامجدید صراع يؤدي في النهاية إلى تر کیب يضم 
المجوانب الموجبة في كليها . 

كان هيجل مثالياً في تصوره أن الفکر يخلق العام » و كانت فلسفته في كثير من 
جوانبها مستقاة من الفلسفة المدرسية scolastique‏ الي لاقت رواجاً ف Lui‏ عند 
غلهور الدرسة الفلسفية الألانية مع أيكهارت وبوهمي » القائلين بالحياة التدفقة من 
باطن إلى ظاهر . والصادرة عن الوحدة إلى الكثرة . فالله هو أصل کل شيء ‏ ولا 
بد أن یکون لكل شيء . حتی الشر . أصل أزلي في الله خالق الأشياء » وأن یکون 
لته منطویاً على كثرة هي الینبوع الخفي للحياة الكلية» هو النور والظلمة» هو 
المحبة أصل الخير والنعييی وهو الغضب أصل الشر والجحم. وهذا الازدواج أو 
هذا التناقض شر ط لتطور الحياة وتميزها. والموجودات بلا استثناء هي صراع بين 
مبداین متضادين . 

ونزعة هيجل الثالية ببّنة العلاقة بالفلسفة المدرسية المسيحية القائمة على ثلاثة 
مبادىء متايزة ومتحدة في آن معاً. الله « واجب الوجود بذاته» وه الروح أو 
النفس» نم المادة أو عام الکثرق ومن خلال الجدلية يتم الانتقال من الوحدة إلى 
الكثرة ويتم التجسد . والفكر المطلق عند هيجل هو الله . والله موجود في عالم المادة 
عن طريق الروح. والعقل الذي يجب أن يبحث عنه ليس إلا عقله ذاته . فالفكرة 
المطلقة عند هيجل تتطور من ذاتها وبذاتها خارج العالم الواقعي وخارج المكان 
والزمان في ميدان الفكرة الصرف . وخلال تطورها تتحول الفكرة إلى نقيضها 
الذي هو الطبيعة. وتشعر الفكرة آنذاك بالقلق » وتجهد نفسها للتخلص من 
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الطبيعة متحولة إلى نقیضها الذي هو الادراك الانساني لتتجرد بعد ذلك فتصبح 
من جدید ادراکا جردا مطلقا . 

واخدید و ات مجحل عم لصا :هده الثالبة تريح ui‏ علي هر 
الديالكتيك الذي عني به أشد Fer ble‏ من جميع مدارسه بدءاً بديالكتيك 
الیونان, مرورا عا استحدثه ابن رشد ودیکارت وسبینوزا ودیدرو لهذا 
الجال. مفیدا منه ومطورا له في الحتوی وفي الشکل. تنسيقاً وتنظماً سواء في 
١‏ منطقه » أو في دراسته ‏ للطبيعة» وه الروح». 

ولکن هذا الديالكتيك لم يكن من الحتمل أن يبقى سید ذاته . وعلى الرغم ما 
أدخله من حراك على السكونية المثالية فانه ظل خاضعاً لعطیاتبا في خطوطه العامة . 
لأن الديالكتيك هو في واقع أمره وفي أصالته الحقيقية ليس منهجاً لفكر مثالي بل 
هو منهج لفكر مادي يقول بأسبقية المادة على الفکر . فالمادة هي موضوع الحركة 
والتغير والتبدل وهي موضوع التضاد والوحدة, والفكر تابع ها في تصوره. مفسر 
لجدليتها. مكتشف لقوانينها . ومن هنا كان وقوف ديالكتيك هيجل عند صورة 
واحدة من صور التناقض . وهي الصورة المتمثلة في ثالوثه : الأطروحة ونقيضها , 
والتر کیب الحاصل Les‏ . وهذا الحصر » وإن توافق مع نظام هيجل الفلسفي 
Ji‏ . فانه لا يتفق مع ديالكتيك الواقع الطبيعي والاجتاعي . لأن ديالكتيك 
الطبيعة والاجماع لا يخضع لهذا الحصر الثلائي الذي حدده هبجل » فقد يزيد عليه أو 
ينقص منه . و هكذا یکون هیجل قد أخضع الأشياء والظواهر الواقعية لديالكتيكه 
بدلا من أن يخضع هذا الديالكتيك لواقعية الأشياء والظواهر . 

نم إن هذا الديالكتيك يتنامى الظروف الموضوعية للظواهر الجزئية. وان 
كانت الظواهر العامة تبدو في خطوطها الکبری وكأنها خاضعة للآلية الثلاثية, 
فانبا في جزئياتها تخرج عن هذا القانون الالي ولا بد في حال التطبيق العمل من 
ملاحقة الظواهر في تفاعلاتها الجزئية وفي إطار دقيق من ملموسية تفاعلاتها . 
وباعتاد هذه الآلة الثلائية أفرغ هيجل الديالكتيك من طابعه الثوري الذي يقتضي 
الانتصار للجدید ‏ لأن صراع الأضداد عنده لا ينتهي إلى غايته أو نهايته المنطقية, 
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وهو زوال القدم وحلول اجدید مکانه بل إلى نوع من التوفیق أو التسوية السياسية 
والاجتاعية بين الطقات التضادة والتصارعة تحت سلطة الدولة التى لها هیجل 
النزلة العلياء لا بل یری فیها التشخيص شبه النهائي للفکر الذي يأخذ صورته 
النهائية في الفن والفلسفة. وفي ذلك نوع من القطع الذي لا يتفق وطبيعة 
الديالكتيك الذي موضوعه الحياة والكون الذي لا يتصور لحركته نهاية . 

وعلى الجملة فإن فلسفة هيجل استمدت عناصرها من البناء الفوقي لتاريخ 
الأمم والشعوب قديمها وحديثهاء لا سا تاريخ الفكر الأورولي في حقبة يقظته من 
سبات القرون الوسطى . وانطلاقه نحو التحرر من استبداد الطبيعة والانشان . وهي 
حقبة شهدت أمواجاً من النزاعات والتقلبات أو الردات بين الإيمان والشك» 0 
الروحانية المطلقة والعقلانية المطلقة ذات النزعة الالحادية الظاهرة . و كانت الفلسفة 
الألمانية منذ نثأتها الستاقة إلى هذا التأليف بين الروحانى والعقل في وحدة من 
لاتساق, وهذه النزعة التوفيقية ظلت الطابع المميز الفا الألمانية التي يعد 
هیجل‌من أبرز ممثليها في أواخر القرن الثامن عشر والنصف الأول من القرن التاسع 
de‏ . لقد كانت ألانيا مهد البروتستانتية في القرن السادس عشر» وكان هذا 
العتقد الجديد معتقد عقل وایان. وان كانت البروتستانتية قد أفرغت الدين 
الجديد من كل عقيدة جعية وأشكال طقوسية معينة » فانها أطلقت العنان للنفس 
الفردية . وقوت العاطفة الاإيمانية في صورتها الرومنطيقية التي تبناها الشعراء 
والفنانون فأبدعوا في تصوير خفايا النفس المعتزة بحريتها والتمردة على كل 
سلطان أو رقیب . وجعلوا ميدانها اللانهائي الطلق. وجرت الفلسفة مجرى الفن 
والشعر » وتتلمذ الفلاسفة للشعراء فاثروا الحدس على الاستدلال, ولاحقوا نزعة 
الحياة المتدفقة من الباطن إلى الظاهر » وبات الفيلسوف يستدل على حقائق الأشياء 
بمنهج تفكيره الخاص وتحربته الخاصة . 

وكذلك OÙ‏ هذه الفلسفة التي آمنت بوحدة الوجود » وتصورت الوجود حياة 
منطورة تهدف إلى اللانهائي المطلق كغاية » انتهت بحكم مثاليتها إلى شوفينية قومية 
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قلا نجا من خيوطها واحد من مثلى الدر سة الألمانية . فهذه الأمة الألمانية في نظرها 
هي عصارة الفکر العالي وواجهة التقدم. و خطاب فخته إلى الأمة الألمانبة سنة 
۸ بعد احتلال نابولیون لبرلين هثل هذه النزعة الشوفينية الألمانية في الفلسفة 
ام وضوح « إن ألانيا أنجبت لوثر و کنط وبستالوئزي وأنتم أا الألان من بين 
جميع الشعوب الحديثة حاصلون على جرئومة التقدم الإنساني باظهر ما تکون» 
فاذا هلکتم هلکت معکم الانسانية جمعاء ». وهذا القطع المنافي للجدلية التاريخية 
تراه واضح العال في فلسفة هيجل الذي أوقف تطور ار كة عندما وجد أن 
تشخيصها النهائي ينتهي في الدولة أي الملكة البروسية » وفي الشعر شعر غوته. وفي 
الفلسفة , أي الفلسفة الألمانية التي تعتبر فلسفته رأسها التوج. 
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7 - الاصلاحية والتفسمر الأحادي للظواهر الاجاعية 
وتقدم | لجتمع 


آسهمت الجدلية الهيجلية في تحرير الفکر من خرافة الجمود التي فنرضتها 
المذاهب المثالية على امتداد عصور متطاولة من الزمان. فهذه الجدلية م تترك أي 
شكل للمثال. ولا هنيهة للمطلق. فكل شيء في نظرها نسبي ومتحول. وجاءت 
الداروينية بنظرتها التطورية في de‏ الحياة لتدعم الجدلية الميجيلية عندما انتهت 
دراساتها إلى التأكيد على أن السنن أو القوانين ليست سوى علاقة ثابتة بين عناصر 
تتحول. وأنه من النطأً ربط مفهوم استمرار السن بمفهوم جود الأشكال 
والمؤسسات . 

وهذه النسبية التى ارتكزت عليهافلسفة هيجل أحدثت هزة عنيفة في المذاهب 
' الاطلاقية والغائشة ای قامت عليها الفلسفة الثاليق بدءاً بجمهورية أفلاطون» 
و سیاسیات آرسطو à‏ وانتهاء بالحكومة المدنية للفیلسوف الانكليزي لوك وأتباعها 
من الأنسيكلوبيديين الفرنسیین في القرن الثامن عشر . فهذه الفلسفات جمیعها 
كانت تنزع إلى وضع النظریات الناجزة للحياة الاجتاعية والکون لتعطي جواباً 
Ut‏ لكل ما جد وسیجد في عام الفکر والعرفة. و کانت هذه النظریات أو 
العقائد بعکم جودها , وانفصاها عن حركة الحياة التجددة باستمرار, محكوماً 
علیها بالإخفاق » ناهيك Le‏ تلحقه من الضرر وما تشکله من العقبات في طریق 
التطور . 

وهذه الفلسفات كانت تستوي جیعها في تصورها لثال أعلى تنطلق الى 
تحقبقه » موجهة اهعامها ليس إلى ما هو کائن . بل الى ما يجب أن يكون» ومن هنا 
اشتراكها في الثالية رغم اختلاف الثال الذي صدرت عنه . فقد كان هذا المثال 
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ميتافيزيقيا عند أفلاطون. واختباریا عند أرسطوء ولاهوتياً عند المؤلفين 
المسيحيين , Lie Des‏ عند فلاسفة القرن الثامن he‏ . وان كان القرن الثامن 
عشر هو مكتشف المبادىء الأولى لفهوم السنن الاجتاعية المستقلة عن إرادة 
الانسان, لا سما في حقل الاقتصاد وعم السياسة وعم الاحصاء : وصاحب 
الأفكار المتقدمة لترابط ظواهر النشاط البشري في الاقتصاد والسياسة والدين 
والفكر والفن , والقائل بوجود طبيعة اجتّاعية تولف نظاماً طبيعياً مستقلاً خاضعاً 
لسنن ثابتة. فان مفهوم هذا النظام JE‏ طوال القرن الثامن عشر وحقبة من القرن 
التاسع عشر غامضا ومشیعا بالغائية إلى حد بعيد . 

ومع انقضاء الثلث الأول من القرن التاسع عشر كانت المثالية قد جربت كامل 
مذاهبها الفلسفية » واستنفدت كل ما لدیها من القولات الفكرية الفاعلة في التقدم 
والمفسرة لقوانينه : الدين ومذاهب السلطة النابعة منه » والقانون الطبيعي القائم على 
الحس البشري بالعدالت كما خف بريق سلطان العقل الذي قامت باسم شعاراته 
الثورة الفرنسية وفلسفاتها التي اقتلعت نظام الاقطاع. وأرست الشرائع الثورية 
المعروفة. لا بل اتهم العام نفسه با همجية » وذهب المتشائمون إلى حد القول بإفلاس 
العام الذي فاقت همجيته همجية الجهل» ونسبوا إليه الازمات الاقتصادية 
لتضخيمه الانتاج الصناعي . وجردوا العام من أخلاقيته, لأنه آفسح الجو 
للأشرارء فتفاقم الخطب, وعمت الفوضى, وازداد بؤس العمال بسيطرة الالة - 
التي يديرون دولابها - علیهم بدلاً من أن تسيطر بواسطتهم على الطبيعة و CE‏ 
من عناء الانسانية. وحنت الطبقات الكادحة والمحرومة إلى زمان كان الانسان فيه 
يكتفي من الجهد الطويل بالنفع القليل مع التواضع والمحبة والتسامح. واتجهت 
الأنظار الى اكتشاف قوانين التقدم خارج نطاق الشالية وخارج نطاق الفکر ‏ 
ترجهت إلى الظواهر الخارجية إلى الواقع المادي أو المادة التي تبعد دارسها أو 
تفرض على دارسها الابتعاد عن التفكير المثالي والتجريدات الفلسفية المحضة, 
فظهرت المدار س السوسيولوجية السياسية التي عللت أسباب التقدم بالعامل الغالب 
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أو العامل المسيطر Facteur Prédominant‏ و كان هذا العامل Le ls‏ ومادياً 
حيناً أو le je‏ من الروحية والمادية حیناً آخر . فكانت المدرسة البيولوجية بنزعاتها 
المختلفة ومنها العضوية وزعاؤها كثر » على رأسهم سبنسر الذي نظر إلى الجتمع 
كجهاز عضوي بالنظر للترابط القائم فيه بين النمو المتواصل وتقسم العمل . وعلل 
أصحاب النزعة العرقية « غوسسئو » « ولابوج» الحوادث الاجتاعية بعامل العرق 
والوراثة» وقالت المدرسة الداروينية بالتطاحن والكفاح من أجل الحياة في المجالين 
الحيواني واليشري. وذهب اصحاب المدرسة الغريزية ١‏ مکدوجال » و«روس» 
ودفرويد » إلى تفسير السلوك البشري والعمليات والظواهر الاجتاعية بالغرائز 
واليول الفطرية. و کل من هذه النزعات داخل المدرسة البيولوجية لها تفسيراتها 
الخاصة بالتقدم. فهي عند « لابوج» كامنة في العرق الأصفى, ومجرى التقدم 
مرنبط بالانتخاب السلالي الأرقى » أما التقدم في الداروينية فیحدده انتصار 
الأقوى وبقاء الأصلح. وإذا استثنینا الداروينية » لما بشرت به من فكرة التطور, 
فاننا لا نجد في هذه النزعات ما ثبت طويلاً أمام الاختبار العلمي, لا بل إن 
النظرية العرقية خلفت وراءها المذابح والتي ليس اخرها مذابح الحرب العالمية 
الثانية . 

أما المدرسة الديموغرافيةمع « كوست »و« غوليو »وه لوريا »و« كوفالوفسكي ». 
فقد ركزت على العوامل الديموغرافية كتزايد السكان وكثافتهم. فالتوازن 
الديوغرافي عند هؤلاء هو الذي يتحكم بمسيرة التقدم. وعلل تارد تطور 
المجتمعات وتقدمها بعوامل نفسية. فما عللت المادية الاقتصادية الظواهر 
الاجتاعية بالعوامل الاقتصادية فقط ولذا ركزت الار كسية على حاربتها بقسوة. 

إن هذه المدارس باتت معروفة للمشتغلين بقضايا الاجتاع والسياسة. وقد 
تطورت مباحثها في القرن العشرين وتداخلت عناصرها وتشعبت . ولكن أبرزها 
وأكثرها استيعاباً هى المدرسة الجغرافية التى درست على ضوئها التنظمات 
و سای الاجتاعية والأفكار والمظاهر الثقافية والدينية والسياسية والأدبية 
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والفنية وغیرها . والواقع أن هذه الدرسة تتسع في شمولیتها لكل الدارس السابقة ؛ 
فهنالك الأرض وموقعها و خصیها وسعتها . والناخ وقسوته واعتداله . وتقسم 
الفصول و تحکمه بتوزیع الحياة النباتية واحيوانية والانسانية على سطح الکرة . و هذه 
العوامل الجغرافية ذات أهمية کبری في الحياة الاقتصادية, وفي الكثافة السكانية 
واختلافها باختلاف المراحل التاريخية » ورقي احضارة وتقدم التكنولوجيا . ولكن 
هذه المدرسة على عظم أهميتهاء وتوزع تفسيراتها وصحة هذه التفسيرات في 
الأغلب, تعجز حتميتها عن الإجابة على كثير من التساژلات إذ شذت عن 
قاعدتها تفاسير اختبار الصحارى موطناً للسكن بدلاً من الأماكن الخصبةء 
وا کتظاظ الواطن التي تهددها البراكين والزلازل والفيضانات , ولذا قيل فيها ان 
التقدم والاقتصاد لا يقرأ على الخرائط . فهذه الحتمية الطبيعية تهمل الطرف الثالث 
وهي البيئة الاجتاعية الوسبطة بين الانسان والطبيعة . 

ولکن هذه الاعتراضات لا تقف حائلاً في وجه التفسیرات الجغرافية للتقدم ؛ 
لیس عند الشعوب في مراحلها البدائية والوسيطة التي كان فيها العامل الجغرافي هو 
المتحكم الأكبر في النشاط الاقتصادي للإنسان, بل في النشاط الاقتصادي 
الحديث وتقدم التکنولوجیا . فالنشاط الاقتصادي هو ابن حيط جغرافي يدخل فيه 
الأرض وباطنها ومناخها , وما يحيط بها من بحار » وما يجري فيها من آنهار . وهذا 
المحيط هو الذي يحدد القابلية الاقتصادية . زراعية pi‏ صناعية تعتمد على الطاقة 
من فحم أو كهرباء أو بترول... الخ. ويحدد بالتالي نغوذج التشكل الاجتاعي 
وطلائعه أو فصائله التقدمة من عمال pl‏ مزارعين. وان كان التحكم التقني اطائل 
قد طوع الكثير من مظاهر البيئات الطبيعية. فإنه ما زال عاجزاً عن التحكم 
بالظواهر الجوية والظواهر الارضية. 

وإن كان منظرو هذه المدرسة قد أسرفوا في التركيز على العوامل الجغرافية في 
تفسيراتهم للإبداع الذهني والأخلاق والطباع والحياة الوجدانية والثقافية ونواحي 
الانفتاح والانغلاق. OÙ‏ تفسيراتهم, إذا ما شدت إلى دائرة الاعتدال, تبقى على 
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جانب كبير من السلامة» ومدخلاً لفهم اجتاعي صحیح. فهذا العامل الجغرافي 
كان منذ القدم حور الفکر التار يخي والفلسفي » وحط اعتقادات العامة التي بنت 
عليه الأمثال والحكايات والأساطير. وقد أذكت معالم الحیط الجغرافي تطلعات 
الرحالة العرب في القرون الوسطى, واحتل هذا المحيط حيزاً كبيراً من فلسفة ابن 
خلدون الاجتاعية . وكان توما الأكويني الممثل البارز للنظرية الجغرافية في العصر 
الوسيط في أوروباء واقتفى أثره « جان بودان » في مطلع العصور الحديثة. وعادت 
هذه النظرية الى البروز بقوة في القرن الثامن عشر فعلل بها مونتسكيو NM)‏ 
06 ) كثيراً من الظواهر الاجتاعية والأخلاقية » ونبه في كتابه روح الشرائع إلى 
أثر العوامل الطبيعية في القوانين الاجتاعية والحقوقية » وألح عليها الفيزيوقراطيون 
في كل من فرنسا وانكلترا في الحديث عن الطبيعة والقوانين الطبيعية في الجال 
الاقتصاد ي . 

واحتلت نظرية المحيط الجغرافي مكانة خاصة في القرن التاسع عشر » وأدخلت 
عليها تعديلات كبرى بعد أن اختلطت فيها العوامل الأنتروبولوجية بالعوامل 
الا قتصادية والنفسية . فشدد كارل ريتر (۱۷۷۹- ۱۸۵۹) على العلاقة المتبادلة 
بين الجغرافيا والتاريخ. فمجرى التاريخ عنده يقرأ في شروطه الطبيعية. فللأمم 
والأفراد صفات فطرية ونمو هذه الصفات وكاها مرتبطان بالعوامل الجغرافية, 
فالطبيعة تقولب الخلق الوطني » ويطبع المحيط الأفراد بطابعه . وربط « باكلي » بين 
البيئة ونوع الحياة الاقتصادية, فتاريخ الثروات ارتبط في مراحله الأولى بصورة 
مطلقة بالأرض والناخ وما زالت البيئة الطبيعية عنصرا مها في تحديد طريقة 
الحصول على وسائل العيش في المجتمع وصفة نشاطه الاقتصادي. وذهمب 
« دومولين » أن مجرد معرفة الشروط الطبيعية في موطن من المواطن يعتبر كافياً 
للننبؤ بصفة أو شكل الصناعات والنشاطات الصناعية الرئيسة لشعب هذا الموطن » 
لا سها بعد أن طوعت البحار ومجاري المياه الكبيرة للملاحة وباتت وسائل مهمة 
في ازدهار احضارة والتقدم الادي والثقانی . 
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وربطت بعض الذاهب الجغرافية بين البيئة الطبيعية ونموذج الطباع والحياة 
العقلية والنفسية وشروط الوحدة السياسية والقومية وأنظمة الحكم» فرفض 
دومولین تأکیدات غوبینو في اعتبار العامل العرقي LUI‏ للتقدم. وآثبت أن 
العامل العرقي لا يعلل Es‏ اطلاقا لأنه ليس سبباً بل هو نتيجة جغرافية. 
والسب الأول واحاسم في تنوع الشعوب والعروق واحضارات یکمن في الطریق 
الذي اتبعته الشعوب, أي الواطن التي سکنتها وأقامت els‏ فالطریق هو الذي 
خلق العرق والنموذج الاجتاعي. وأكد راتزل على أن حجم الوحدات السياسية 
والاجتاعية والثقافات القومية يحدده الجال الجغرافي. فسکان السهول النفتحة 
یشکلون وحدة سياسية عظمی فما بینهم بسبب انفتاح آقالیمهم وضعف 
التصادمات الاتنية والاجتاعية فيا بينهم » وذلك على خلاف الناطق العزولة 
بالصحاری والیبال والبحار والتي تتعدد فیها العروق والثقافات القومية . وتشابه 
حضارات آوروبا في نظر « کیرشهوف » مردّه إلى تشابه آرضها وعجز جبالها عن 
تشکیل حواجز مانعة بين أقطارها , فما الأقطار الاسيوية لا متلك هذه الميزة لأنها 
لا تخضع للشروط الجغرافية الأوروبية نفسها . 

ویعلل بشل Peshel‏ بالحیط الطبيعي كثيراً من القضایا النفسية والأيديولوجية 
لا سها نشوء الأديان. فالأنبياء والعلمون الدینیون ولدوا بين ۲۹ - 549 من خط 
العرض الشمالي . والصحراء بسبب تعرض ساكنها للجوع والعطش كانت ملائمة 
لنمو الدین . لا سا الديانات التوحيدية. فموسى وايليا ويوحنا المعمدان والمسيح 
ومد تبيأوا جميعا لدعواتهم الدينية في الصحراء » فالصحارى بصفائها وجفافها 
وخلوها من الخضرة والتنوع الطوبوغرافي تدفع ساكنها إلى الانصراف إلى الذات» 
وتخلق حالة ذهنية بالغة الصفاء . وتخيلاً مرهفاً بالغ الحساسية. 

وان كان ٠‏ باكلى » يقلل من أهمية المحيط الجغرافي في الحضارات التي بلغت 
درجة عالية من التطور » ويقدم عليه العوامل الثقافية والعقلية. فان تراث 
الحضارات القديمة ما زال متد الجذور في الحضارات الحديثة» وما زال الحديث 
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محتفظا بنسب متفاوتة من رواسب القدم . فقد كانت مظاهر الطبيعة الخيفة تلهب 
التخیل فما يعمل التفكير ویسیطر العقل على الخيال عندما تکون الظاهر الطبيعية 
أقل هولاً » ومذا ما یلاحظه عند مقارنته لطبيعة الهند بطبيعة اليونان وهيمنة 
الروحانية على الأولى والعقلانية على الثانية . 

ولسنا الآن في معرض مناقشة هذه المذاهب لمعرفة صحيحها من فاسدها ۰۲۱ 
ولعل أبرز ما يوجه إليها آنها كانت آحادية الجانب في تفسيراتها » فالعامل الجغرافي 
لا يمكن فصله عن العوامل البيولوجية والنفسية والاقتصادية والديموغرافية 
والثقافية . فالعوامل كل متشابك متداخل » والمجتمع » كل يجتمع » لا يمكن النظر 
إليه إلا كوحدة كلية. وكل تجزي» من شأنه أن يوقع في السطحية والمحدودية 
البعيدة عن موضوعية العام. ولكن هذا النقد لا يضعف من سلامة المنهج الذي 
اتبعته هذه المذاهب عندما نظرت إلى الحوادث الاجتّاعية باعتبارها ظواهر حسية 
أو حقائق ذات وجود ثابت مستقل عن ذاتية الانسان. وأن لهذا الوجود طبيعة 
تتحدر منها علائق لازمة وضرورية تخضع لسنن أو قوانين هي الموضوع الذي 
يدور عليه الفكر في حاولة لا کتشافها . فالحوادث الاجتاعية وان كان الانسان 
مسببهاء فهي كغيرها من ظواهر الطبيعة تسیر وفقاً لقوانين هي العامل الوجب 
للفكر العمل . 

رمکذا توجهت أنظار الباحثين إلى الواقع المادي الخارجي تبحث فيه عن 
عوامل التقدم وقوانينه » بعد أن كانت مناهج الدراسات السابقة تبحث عن هذه 
العوامل والقوانين في إرادة باري الطبيعة أو في جوهر الانسان العقلى. وكانت 
تتمثل النمو البشري أو التقدم البشري في خط واحد is Ur Les‏ 


(۱) راجع هذه الاعتراضات في الترجة الفرنسية لکتاب سورو کین : 
P.A. Sorokin: Contemporary 5۵10102۱0۵ ۰‏ 


Trad. Francaise: Les théories sociologiques Contemporalnes, Paris 1938. 
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واحدة إلى هدف مرسوم منذ البدء في اللوح الحفوظ أو في جوهر العقل 
الانسانی . 

à‏ إن هذه الناهج اعتمدت على جع الأحداث وتفسیرها مستعينة بما بلغه عام 
التاريخ وعام خصوصیات الشعوب من نمو واستقامة النهج في البحث» فابتعدت 
بذلك عن شبح الاطلاقبة المثالية » وأحلت مكانها مفهوم نسبية تبدل المؤسسات 
البشرية في الزمان والمكان. فكل ما هو ثابت نسبيا خاضع لتطور متواصل » وحالة 
السكون هي معبر آني في حر كة الحياة المتواصلة التي لا تخضع لقولة موضوعية وفقا 
لقواعد معينة مرسومة سلفا . ووجهة النظر النسبية هذه في الزمان والمكان هي التي 
انتصرت أخيراً حى في الأوساط الق كانت فما مضی تعارض فكرتها. ولكن هذه 
النسبية تبقی داخلة في النظام الإصلاحي ما لم تدخل في نظام شامل وأعم هو نطاق 
دخول الجزئي في العام, أي ترابط القوانين الجزئية الخاصة بكل ظاهرة اجاعية 
بالقوانين الكلية التي تسير الكائنات والمجتمعات والعالم الانساني , وهذا ما قالت به 


المادية التار يخية ۰ 


۰ 
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۷ - جوهر التقدم یکمن في صراع الأضداد 


في الطبيعة والمجتمع 


المادية التاريخية ونقدها لمرتكزات الاصلاح: 


كانت المذاهب الاجتاعية التي تحدثنا عنها هي السباقة إلى الأخذ بالنهج 
التاريخي في القرن التاسع عشر . ثم ما لبث هذا المنهج أن طبق في ميدان الحقوق مع 
سافيني الذي انتقد مفهوم الحق الطبيعي المطلق والشامل الكامن في طبيعة الإنسان 
والصادر عن العقل البشري ععزل عن حدود الزمان والکان. وكان تطور 
الر آسمالية العام قد أظهر بوضوح ما للاقتصاد من دور حاسم في الحياة الاجتاعية 
بعد أن أصبحت الطبقة العاملة في ظل النظام الرأسمالي قوة ذات فعالية اقتصادية 
واجناعية لم تعرفها العصور السابقة. فانتقل المنهج التاريخي إلى ميدان الاقتصاد 
السياسي مع غليوم روشر صاحب كتاب « مختصر في عم الاقتصاد السياسي سنة 
١8255‏ )2. 

وعلى العموم عارضت المدرسة التاريخية الألمانية المفهوم الإطلاقي بمفهوم 
النسبية. وبينت علائق الأحداث الاقتصادية بسائر الأحداث الاجاعية , وكان 
جورج وطلهم رومر سابقاً لمار كس في التعليل الاقتصادي للتاریخ, فالتبدلات 
السياسية ليست سوى نتيجة للتبدلات التي تحصل في شروط الانتاج وأسلوب 
العيش. و كذلك التطلعات الروحية والحركات الفكرية هي في أغلب الحالات 
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نتيجة لسدلات اقتصادية أو متغذية من قبلها۲. وقویت النزعة الادية عند 
التقد میین من تلامیذ هیجل الذين رفضوا التمسك بالنتائج الطلقة التي توصل اليها 
معلمهم. حتفظین عنهجه الجدلي من آمشال ستراوس في کتابه حياة یسوع 
(۱۸۳۵) وفورباخ في کتابه dal‏ السحبة (VAE)‏ وبوخنز في کتابه « الادة 
والقوة ». وأسهمت الاشترا كبة الطوباوية في ترسخ مبدأ الاعتبارات التار يخية؛ 
فر فض السان سیمونیون اعتبار اللكية واقعاً لا یتحول, وذهبوا إلى أن اللكية 
واقع اجقاعي خاضع کساثر الوقائم الاجتاعية لسنة التطور à‏ فیمکنها والحالة هذه 
أن تفهم وتحدد وتدبر بطرق مختلفة حسب مقتضی کل عصر . 

والار كسية في إطارها التار يخي العام هي محصلة لهذا التيار المادي التار يخي الذي 
سرى بقوة في المانيا وفرنسا وإنكلترا في القرن التاسع عشر . وهي تعلن بوضوح 
Lil‏ استمدت منابعها النظرية من الفلسفة الكلاسيكية الالمانية مع فورباخ وهيجل 
اللذین تضمنت فلسفتها افكارا اصبحت بمثابة يقظة انطلاق لإنشاء الفلسفة 
الماركسية. ومن الاقتصاد الإنكليزي لا سها في أبحاث الاقتصاديين سميث 
وريكاردو اللذين أثبتا أن الكدح هو ينبوع الثروات التي يصنعها الإنسان. 
والاشتراكية الطوباوية الفرنسية في كبار ممثليها سان سيمون وفورييه وأوين 
الباحثين عن الحقيقة «el‏ وعن الحكمة والعدالق وتحرير المعذبين في الأرض 
من كابوس الفاقة والجهل. 

ولكن هذه المنابع كان يعتورها الكثير من جوانب النقص. فكثيراً ما كانت 
تقف عند حدود الوصف. وتعجز عن الربط بين تشعبات الظواهر المادية 
والاجتاعية على اساس علمي قوامه المارسة والتجربة والإفادة الواسعة من تقدم 
العلوم وترابطها, كا كانت تنقصها الجرأة في إثبات الحقائق واستخراج القوانين. 
فقد أظهرت الاشتراكية الطوباوية وضع الطبقة العاملة في النظام البورجوازي الذي 


)۱ راجع : 


۴.۸۰ Sorokin: Les théories sociologiques contemporaines, Paris ۰ 
381 — 383. 
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یتو لد في مدنيته الفقر من الوفرة نفسها. وتتخذ الرذائل التى تتعاطاها البر برية 
بسذاجة شكلاً معقداً وملتبساً ومرائياً في هذا الجتمع السابق ال الربح كا بقل 
فوربيه . وان كان أوين قد اكتشف فضل القيمة أو القيمة الزائدة Less‏ إلى وجوب 
إعادتها إلى صاحبتها الطبقة العاملة » فان هذه الاعادة ا تخذت عنده طريقاً أخلاقياً 
قوامه تنوير المجتمع وإثارة الحوافز لنشر العدالة الإنسانية. وبذلك عجزت 
الاشترا كية الطوباوية عن فهم الاشتراكية بكونمها حتمية تاريخية لتطور الاقتصاد 
الرأسالي وأن هذا النظام هو الذي يوفر الشروط المادية لظهور الطبقة العاملة كقوة 
سياسية تتسام زمام القيادة في |رسائها للمجتمع الاشترا كي . ویعود الفضل لار كس 
في وضع القانون الذي يربط فيه بين فائض القيمة والنضال الثوري, فقد اعتبر کل 
من مار كس وأنجلز أن طبقة البرولیتاریا هي الا کثر طليعية والأكثر ثورية. لأنها 
الطبقة النتجة للخیرات والثروات والحرومة في الوقت ذاته من التمتع بثهار ما 
تنتجه لفقدانها تملك آدوات الانتاج التي هي في حوزة الرأسمالي. ولذا كان من 
الحتمبة التاريخية أن توضع على عاتق البرولیتاریا مباشرة مهمة الاطاحة بالرأسمالية 
وإعادة ملكية وسائل الإنتاج إلى المجتمع فتصبح ملكية اجتاعية بعد أن كانت 
ملكية خاصة . لقد كانت أدوات الإنتاج ووسائله ملكا جاعيا في الجتمع البدائي 
أو المشاعية البدائية ثم ما لبثت أن أصبحت فردية مع ظهور الرق واستمرت 
كذلك في المجتمع الاقطاعي والمجتمع الرأسمالي. وكانت الملكية الفردية لوسائل 
الانتاج السبب الرئيسي في ظهور استغلال الطبقة العاملة في مختلف العصور Li‏ 
تولد الملكية الجاعية لهذه الأدوات علاقات التعاون في العمل . وعلى شكل ملكية 
وسائل الانتاج يتوقف مر كز الفئات الاجتاعية المختلفة وتوزيع نتاج العمل » وهذا 
ما يشته تاريخ الحياة الاقتصادية قديماً ass‏ 

وكا صححت الماركسية المفهوم الطوباوي للاشتراكية وأعادته إلى أرضيته 
الواقعية, انتقدت بشدة المادية الاقتصادية (le matérialisme économique)‏ التي 
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تضطلع به الحياة السياسية والمؤسسات الاجتاعية والأفكار والنظریات في عملية 
التطور التار يخي . فانتصار الحر كة الععالية الشوریه لا يكن ان يترك للعفوية 
الاقتصادية , لأن العوامل الاقتصادية لوحدها لا يكن أن تؤمن انتصار الحر كة 
العمالية والانتقال بها إلى الاشتراكية بمعزل عن انتشار الوعي» فالفكر هو صاحب 
الدور الأكبر في تبيئة الطبقة الكادحة للثورة العلمية . فمجرى الحياة الاقتصادية لا 
يم في معزل عن نشاط الناس» والقوانين الاجتاعية على خلاف القوانين الطبيعية 
تشق طريقها لزاما بواسطة النشاط الاجتاعي الذي لا يعرف الرکود ‏ وتاريخ 
المجتمعات هو تاريخ تكديس الخبرات الاجتاعية والنشاطات الفكرية. ولولا 
الارث الثقافي المغذي لهذا النشاط لما تحققت الثورة البورجوازية ضد الاقطاعية 
ان الثورة الفرنسية. فالناس هم الذين يصنعون تاريخهم ولكن بتأثير الظروف 
المحيطة بهم . وأهمها الضرورة الاقتصادية التي تتحقق بواسطة نشاط الناس الذين 
يعون بدرجات متفاوتة من الوضوح حاجات التطور الاجتاعي المختمرة. و US‏ 
كان الوعي tel‏ وأوضح وأعمق كان تحقيق التقدم الاجتاعي أسرع 
واثبت واسام. فوعي الضرورة. والعمل وفق هذه الضرورة یسمحان بتحدید 
الطريق الأقصر إلى النصر . والوعي هو عملية تجرید معقدة وهذا الوعي 
للضرورة الوضوعية يعطي الناس حرية التصرف التاريخي, ومعرفة الضرورة 
والتقید بقوانینها لا ينفي اطحربة كا يدعي الشالیون الأیدیولوجیون 
البورجوازيون, فالحرية الحقبقية هي في معرفة الضرورة رفي استخدام هذه 
الضرورة cles‏ وهذه العملية المعقدة من الوعي لا يكن أن تكون انعكاسا 
ميكانيكيا للحياة الاقتصادية . 

وأخذت الماركسية عن هيجل جوهر طريقته أي منهجه الديالكتيکي؛ 
وطرحت مرتكز فلسفته المثالية ء واحتفظت بنواتها العقلية أي الذيالكتيك: 
والديالكتيك هو أبرز مقومات الفكر الار كسي» لا بل ر كيزته الأساسية. ولكن 
الديالكتيك الماركسي - كا يصرح مار كس - « لا ختلف عن الطريقة افيجلية من 
حيث الأساس فحسب بل هو عكسها ماما ؛ فبالنسبة میجل تعتبر حر كة الفكر 
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الى یشخصها تحت اسم الفکرة هي صانعة الواقع (démiurge)‏ « وهذا الواقع لا 
يعدو کونه الشکل الظاهر للفكرة . أما بالنسبة اي » فحركة الفکر » ليست سوی 
العکس من ذلك لأنها انعکاس الحركة الواقعية منقولة إلى دماغ الانسان 
و موضوعة فيه » . 

فالديالكتيك الار كسي هو ديالكتيك واقعي مادي. مادته الطبيعة والجتمع ؛ 
ولا بوجد شيء خارج الناس والطبيعق وأنه لا يمكن لأي من هذین العنصرین 
إذا فصل عن الآخر أن يصل لطور نشوء الجتمعات ونموهاء والذي يمكن أن یعلل 
هذا النشوء . وذلك النمو هو الوحدة الديالكتيكية بين الناس والطبيعة. هذه 
الوحدة المتمثلة في العمل والانتاج إذ لا يستطيع المجتمع أن يعيش وينشأ ويتطور 
« بدون العمل والاإنتاج» والعمل ليس لعنة. بل هو الشرط الموضوعي والضروري 
لكل وجود بشري ». 

وعندما نتحدث عن الديالكتيكية بين الطبيعة والمجتمع فإنما نتحدث عن هذا 
التفاعل » وعن هذه الحركة الموضوعية المنطقية المتبادلة بين هذين العنصرين. أي 
ليست الطبيعة ولا المجتمع عبارة عن ع,اء غير مفهوم ولا معقول. Us‏ ترتبط 
جميع مظاهر الواقع فما Vs‏ بروابط ضرورية ومتبادلة . وقد عبر ستالين عن هذه 
الفكرة الاساسية بقوله : « تعتبر الديالكتيك ‏ خلافا للميتافيزياء ‏ الطبيعية لا 
کتراع عرضي لأشياء وظواهر منفصل بعضها عن بعض . ومنعزلة ومستقلة فيا 
«less‏ وانما ككل موحد ومتاسك » ترتبط فيه الاشیاء والظواهر فما بينها ارتباطا 
عفرياً. ویتعلق بعضها بعضها الآخر› وتتحاد (se conditionnent)‏ بصورة 
متيادلة. هذا تعتبر الطريقة الديالكتيكية بأنه لا يكن فهم ظاهرة من ظواهر 
الطبيعة إذا نظرنا إليها على انفراد بمعزل عن الظواهر المحيطة بها. إذ أن أية 
ظاهرة» وف أي ميدان من ميادين الطبيعة, يكن أن تنقلب إلى لغو 200-5675 
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إذا ما اعتبرت ععزل عن الشروط التى تحف مها واذا ما فصلت عن هذه 
الشروط . وغل العکس من ذلك مك فهم وتعلیل A‏ حادثة ذا ما اعتبرت من 
زاوية ارتباطها غير النفصم بالظواهر المحيطة بهاء وإذا ما اعتبرناها كا هي 
مشروطة بالظواهر التي تحف بها 70 . 

والار كسية في جدليتها المادية تنظر إلى الطبيعة وظواهرها ككيان مادي شديد 
الترابط موجود بصورة مستقلة عن Les‏ . وهذا الوجود أزلي وأبدي لا يفنى ولا 
يزول مها اتخذ في تحولاته التناهية من ظواهر وأشكال. وان كان من السهل 
مشاهدة ظواهر هذا الوجود باخس. فان ادراك العلاقة القائمة بين أشيائه 
وظواهره يتم بواسطة الفهم أي التجريد العقلى المعبر عنه بالقوانين. والقوانين 
العلمية هي نتيجة الكشف عن العلاقات بين الأجسام وتحديد العلة الثابتة 
والمتكررة بين الظواهر . فالقانون هو الصلة الموضوعية والعامة والضرورية 
والجوهرية للظواهر والأشياء التي تتصف بالثبات والتكرار , والعام يعني الخضوع 
هذه القوانين كل في ميدانه. 

ولكن هذا الوجود المادي في نظر الديالكتيك JU‏ كسي هو وجود متحرك لا 
يعرف السكون أو الركود. وذلك ON‏ الأشياء المادية في الطبيعة تتضمن في 
وحدتها أضداداً خفية هي مصدر حر كتها» وهذه الحركة لا تظهر إلا لمن تغلغل 
إلى داخل هذه الأشياء وسبر مکنوناتها . فالأشياء والحوادث في الطبيعة تتضمن 
تناقضات داخلية نعبر عنها بوجه عام بالموجب والسالب » فهنالك عناصر تضمحل 
وأخرى تتولد بنتيجة تحول التغيرات الكمية إلى تغيرات كيفبة » وصراع الاضداد 
هذا مدعاة للتقدم . ولذا يعتبر الماركسيون صراع الأضداد القانون الأساسي 
للديالكتيك . وقد اعتبر لينين قانون صراع الأضداد روح الماركسية 
« فالديالكتيك بمعناه الحض هو دراسة التناقضات في ماهية الأشياء نفسها » كا 
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يقول لينين . وف الوضوع ذاته يقول ستالین « خلافاً للمیتافیزیاء , فان الديالكتيك 
تدا من و جهة النظر القائلة OÙ‏ الأشياء وظواهر الطبيعة تتضمن تناقضات 
داخلية, لأن ها جميعاً جانباً سالب وآخر عا اماما ins‏ وها جميعاً 
عناصر تضمحل أو تنشأ. فصراع هذه الأضداد à‏ الصراع بين القدم والحديث» 
بن ما يموت وما y‏ وبين ما يضمحل وما ينشأ. هو عبارة عن الحتوی 
الداخلى لعملية النشوء à‏ وتحول التغيرات الكمية الى تغيرات كيفية » . 


إن صراع الأضداد في الديالكتيك الار كسي هو المحرك لكل تغیر » والوجود 
المادي كوجود التضاد داخل الوحدة من صفاته الجوهرية الحركة. فالمادة والحركة 
متصلتان اتصالاً وثيقاً ولا ينفصلان, الحركة ملازمة للمادة وهی جوهرها وليست 
مضافة ا وس گرن الذي se‏ ى ادا هر گن سی رمو ا 
تشمل الطبيعة الحيّة والیکانیکیات والمجتمع من اقتصاد وسياسة وحضارة وغير 
ذلك من أوجه النشاط المعرفي . 

فحركة التغير هي عملية تجدد أبدية » وهي صفة لازمة وأساسية للمادة وشكل 
عام لوجودهاء وفي ذلك يقول Hi‏ « تضم الحركة بمعناها الاعم من حيث 
كرنها كنمط وجود المادة» وكصفة لازمة صميمة فا جميع التغيرات و کل 
العمليات التي تحدث في العام من مجرد تغيير المكان إلى الفکر ». وهكذا فان 
الديالكتيك الار كسي لا ينظر إلى الاشياء والظواهر من وجهة نظر علاقاتها 
وتحاددها المتبادل وحسب. وإنما في الوقت نفسه من وجهة حر كتها ونشوئهاء ومن 
وجهة نظر ظهورها وزواها. فالمصدر الأوّلي لهذه الحركة هو الطبيعة ولا يكن 
البحث عنه في قوة خارجة عن حدود الطبيعة, وهنا الخلاف الأسامى بين 
الماركسية والمثالية التي يقول اتباعها بخلق Jul‏ € وأن القوة المحركة الأولى مصدرها 
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خارجي وبالتحدید في ما وراء الطبيعة. 

والحر كة في الطبيعة LS‏ هي في الجتمع تخضع لقانون تحول الکم إلى کیف. أو 
قانون تحول التبدلات الكمية إلى تبدلات كيفية . فالأشياء في الطبيعة تملك LAS‏ 
معينة تميزها عن غيرها كما تتخصص بكم معين » والكمية والكيفية مرتبطتان Li‏ 
بينهماء وهذا ما نشاهده في الكيمياء والفيزياء والطبيعة اي كما نلاحظه في 
الجتمع على شكل ثورات اجتاعية تختمر مقدماتها بالتدريج داخل الجتمع 
وبشكل غير ملحوظ. ثم ما تلبث أن تحدث تغيرات كيفية» أي الانتقال من 
كيفية الى أخرى . وهذا النمو الكلي للادة ليس مجرد نمو بسيط. بل هو عملية 
تجدد أبدية للعالم الادي تؤدي على الدوام إلى هلاك القدم ونشوء الجديد . ولكن 
القديم لا يفنى بكليته. بل تستمر الظواهر الأبسط في البقاء إلى جانب الظواهر 
الجديدة الأكثر تعقيداً. وعملية التجدد هذه تسیر من الأدنى إلى الأعلى » ومن 
البسيط إلى المعقد في حر كة دائمة إلى الأمام » يمتص منها الجديد كل ما في القدم 
من إيحالي وقيم. مضيفا إليه العناصر التي اكتسبها من محيطه. وهكذا فان كل 
مرحلة من الارتقاء تنفي ما قبلهاء ثم تنفي نفسها في المرحلة التالية» وهذا ما 
يسمى نفي النفي . 

فالنشوء أو التطور في الطبيعة يتم led‏ بترا تدريجي لتغيرات كمية بسيطة 
تؤدي إلى تغيرات جذرية وكيفية ظاهرة, والانتقال من الكم إلى الكيف يحدث على 
شكل قفزات . ولأنجلز أدلة كثيرة على ذلك مستقاة من ديالكتيك الطبيعة في 
الفيزياء والكيمياء عممتها الماركسية. فيقول ستالين : « تعتبر الديالكتيك - خلافاً 
للميتافيزياء عملية النشوء والتطور لا كعملية نمو بسيطة لا تؤول منها التبدلات 
الكمية الى تبدلات كيفية, بل كنشوء ينتقل من تغيرات كمية تافهة وكامنة أو 
خفية latentes‏ ال تغيرات كيفية ظاهرة وأساسية. ولا تحدث فيها التغيرات 
الكيفية تدريجياً بل بسرعة وفجائية» وتحري على قفزات من حالة الى أخرى. 
وليست هذه التغيرات احتّالية بل ضرورية » وهي نتيجة لتراع تغيرات كمية غير 


vo 


محسوسة وتدريحية »۲۳. 

JUIN من موقعها التاریخی ماضى التراث‎ DS الجملة تناولت الار‎ (les 
النقد العلمي على ضوء ديالكتيك يتناول الطبيعة والجتمع  فشملت فلسفتها‎ 
قوانين تطور الطبيعة والمجتمع والمعرفة على اختلاف منازعها . واحتلت العلاقات‎ 
الاقتصادية أو الانتاجية في هذه الفلسفة المرتبة الأولى في جيم العلاقات‎ 
الاجتاعية . ولهذا كان عام الاقتصاد السياسي أو عام تطور العلاقات الإنتاجية من‎ 
أهم الأجزاء المكونة للار كسية . فبالاستناد إلى الاقتصاد السياسي والفلسفة‎ 
تكشفت الار كسية عن قوانين نشوء المجتمع وتطوره. وتعد هذه القوانين ثورة في‎ 
الحقوق وعم‎ des جيع مجالات المعرفة عن المجتمع وعم التاريخ وعم الأخلاق‎ 
الال وعلوم اللغة... الخ. هذا مع التأكيد على أن جميع الأجزاء الکونة‎ 
للار كسية متصل بعضها ببعض اتصالا لا ينفصم . اد ليس بين المؤلفات العديدة‎ 
لؤسسي الار كسية الحقيقيين مؤلفات يمكن تسميتها بالاقتصادية الصرفة أو‎ 
الفلسفية البحتة . بل كانت الفلسفة في يد هؤلاء طريقة لتحليل العلاقات‎ 
الاجتاعية من جميع النواحي. وعلى هذا الأساس يستخلص الما كسيون‎ 
الاستنتاجات السياسية , كا أن الدراسة العميقة للاقتصاد والسياسة كانت تقدم هم‎ 
. بدورها مادة جديدة للتعمهات الفلسفية‎ 

وبالاستناد إلى هذه الشمولية المتحولة يشدد الماركسيون على أن نظريتهم 
ليست عقيدة بل هي دليل للعمل à‏ قوامها ملاحقة دراسة الواقع المادي والانتباه 
إلى الشروط التاريخية . والتغيرات التي تحصل من جراء الفاعلية التطبيقية للناس. 
وهذا يدعوهم إلى الاهتام بالتاريخ, والمرحلة التاريخية التي تحتازها الجتمعات» 
وحاجات الشعوب في حدود الزمان والکان. فالأفكار والنظم الاقتصادية 
والاجتاعية والسياسية لا يكن تطبيقها بصورة مطلقة في كل زمان ومكان. و کل 
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نظام أو نمط اقتصادي واجناعي هو کل تتعالق فيه وتترابط مختلف الظاهر 
والحوادث . کالنظام السياسي والحياة الفكرية والأدبية والفنية والروحية بوجه 
عام . فتاریخ الجتمع کتاریخ الطبيعة يدل على أن الكل يتطور في العام بصورة 
ديالكتيكية . 

وهکذا تنطلق الار كسية في فهمها لحر كة الوجود منطلقاً یناقض على الدوام 
المفهوم المثالي الذي يؤكد على أن شعورنا وفکرنا وحده هو الوجود احقيقي 
وان العالم المادي والكينونة والطبيعة لا توجد الا في شعورنا واحساساتنا وادراکنا 
ومفاهیمنا . وان كانت الثالية تعتبر الوعی أو الادراك هو العطی الأول وتقدمه 
على العطی الادي, فان ا مار كسية تعتبر الوجود الادي GLS‏ مستقلاً قائ باه 
وله في الرتبة الأول کمعطی أول سابق على الوعی والادراك الانساني الذي هو 
عبارة عن نتاج للادة وانعکاس ها . | 

إن الواقع الادي سابق على الوعي متقدم عليه , والوعي غير ممكن بدون الادق 
والادة الأولى موجودة في الطبيعة. وإن كان التطور. يجري في الطبيعة بشکل 
عفوي. فإن التطور في المجتمع يجري بشكل إرادي» لأن الناس في المجتمع 
يتحلون بالوعي والإرادة؛ وهم حاجات واغراض معينة يسعون إلى تحقيقها, 
وبذلك ينشأ cas‏ يُصور الأمر و کأن الوعي والأفكار والأهداف هي التي تحدد 
الحياة الاجتّاعية . 

فالطبيعة هی المعطى المادي الأول. والانسان في حاجاته إلى مقومات و جوده 
وسد ا ذاه وماس ویک ۷ Deer ane‏ 
مع الطبيعة. وهذه العلاقات تتمثل في العمل à‏ الشرط الطبيعي للحياة البشريةء 
والاساس الرئيسي لوجود المجتمع وتطوره. وما دامت للعمل صفة جاعية » نشات 
عن هذه الصفة العلاقات الاجتاعية بين الناس . وهی في جوهرها علاقات مادية 
تنعکس في علاقات روحية انسانية. | 

فالحتوی الرئيسي للکیان الاجتاعي هو LUS‏ الناس في عملهم لانتاج الخيرات 
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الادية . وبفضل العمل انفصل الانسان عن الحيوان وتميز عنه بأن له من الطبيعة 
موقفا فاعلا یتطور ويرتقي باستمرار . فالعمل هو مصدر الثروات التي صنعتها 
الشرية على مدی تاریخها . كا انه مصدر لتطوّر الوعي؛ ON‏ العمل وهو يسد 
حاجات الناس المادية یوسم للناس سبیل الا شتغال بالعلوم والسیاسه والفن ‏ وابداع 
النظريات الفلسفية والسياسية والاجتاعية. ولیس فقط دماغ الانسان بل يده 
ابضا . هي إلى حد ما نتاج العمل : فان ألوف السنین من العمل اتقنتها وحولتها إلى 
عضو ماهر يقدر على القيام باصعب العملیات . إن اليد البشرية لم تبلغ هذا 
الستوى العالي من الاتقان إلا بفضل العمل » هذا المستوى الذي مکنها حسب قول 
انجلز من « إبداع لوحات رافايل وتماثيل توفالدسين وموسيقى باغانيني»'''.فأساس 
التطور الاجتاعي يجب البحث as‏ لا في وعي الناس» بل في كيانهم الاجتاعي » في 
تطور انتاج الخيرات الطبيعية » ولیس الوعي هو الذي يحدد الکیان الاجتاعي» بل 
على العكس . فان کیان الناس الاجتاعي هو الذي يحدد وعیهم. ولیس هنالك 
نظرية اجتاعية أو فلسفية أو سياسية الا وجذورها مستقاة بشکل أو بآخر من 
الکیان الا er‏ . وتطورها متعیّن في الظروف المادية لحياة الجتمع . 

إن الفکر هو نتاج للمادة التي بلغت في تطورها درجة Le‏ من الكال » والوعي 
هو صفة خاصة بالادة التي بلغت شأنا رفبعا من التنظم . والفکر والوعي ها عبارة 
عن نتاج الدماغ والدماغ هو عضو التفكير أو الفکر . ولا يكن JUL‏ فصل 
الفكر عن الادة دون الوقوع في خطأ فاحش . ن التركيز على العلاقة بين الواقع 
الادي والفکر يحتل حیزا بالغ الأهمية في الولفات الكلاسيكية الار کست فقد 
أكد اوح عل العو يا فل ی آن هذه الادة 
قوام جمیع التغیرات التي تعدث :۳ ولا یخرج عن هذا التأكيد قول أنجلز « ليس 
)00 شاخنازاروف وآخرون: « الناس والعام والمجتمع: . دار التقدم موسکو . لا . ت. 
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شعورنا وفکرنا مها ظهرا لنا متعاليين سوی نتاج عضو مادي وجسدي هو 
الدماغ »۰۲۳ وقول لينين « ان لوحة العالم عبارة عن لوحة تظهر كيف تتحرك 
المادة. و کیف تفکر الادة»(۲. وكثير من هذه الأقوال نجدها موزعة عند ستالین 
في کتابه المادية الديالكتيكية و الادية التاريخية . 

وبهذا التصور الادي للتاریخ یصل الار کسیون إلى اعتبار الانتاج وتبادل 
النتجات Le‏ الأساس في کل نظام اجتاعي. و کل تغير في bé‏ الانتاج وفي تبادل 
النتجات وطريقة توزیعها لا بد أن Vas due‏ في بنية الجتمع ککل . في 
الا قتصاد والاجعاع والسياسة والفنون والفلسفة والاداب . والثورات الحقيقية على 
اختلافها و کذلك التبدلات السياسية Li‏ كانت نشأتهاء لا يكن تفسيرها في 
معزل عن ملاحقة وسائل الانتاج وطرق تبادل النتجات . 

فالثورة البور جوازية كانت نتيجة لتعارض نط الانتاج البورجوازي مع نمط 
الانتاج الا قطاعي القدم القائم على الا کتفاء الفردي الضیق والحدود . فقد كانت 
آدوات الانتاج الاقطاعي قاصرة على الأرض والادوات الزراعية والحرفية وغیر ها 
من ادوات الا نتاج التواضع العدة للاستعمال الفردي » ومثلها كان التبادل 
التجاري يقوم على اساس من التعاون البسیط . فلا قامت البورجوازیه حولت 
وسائل الانتاج الفردیه الضيقة إلى وسائل انتاج جماعية قوامها الجموعات الکبر ی 
من الناس في الصانع والژسسات التجارية وغیرها. وتباوی بقيام البورجوازية 
الإنتاج الفردي الضيق. والتقسم الطبيعي للعمل ‏ لبحل مه الإنتساج الجاعي 
والتقسم الممنهج والمنظم ذو المردود الكبير للاستهلاك على مستوى قومي وعالمي . 

إلا أن هذه الثورة البورجوازية كانت ثورة إنتاجية تناولت وسائل الإنتاج» أما 
التبادل وعلاقات الانتاج فظلت تسيطر عليها الأصول القديمة دون تغيير أساسي 
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یذ کر . فقد ارتفع مستوی الانتاج البضاعي إلى حد هابل» فيا JE‏ ملك وسائل 
الانتاج والإنتاج نفسه تملكاً فردياً . لا بل ان البور جوازية باعغادها على الحرية في 
اتعامل » حولت هذه احرية لصالحها كحرية منافسة قضي فيها على الإنتاج 
الفردي لیتحول اصحابه إلى عمال داخل الصنع الكبيرء وهذا ما آوجد التناقض 
بين جماعية الانتاج وبين التملك الفردي للانتاج ووسائله الذي باتت له صفة 
رأسمالية » و كان هذا التناقض یزداد حدة مع اتساع BUS‏ جهور العاملین الذین لم 
تبق هم المزاحمة الرأسمالية سوی جهد الساعد السخر لخدمتها , فاتخذ التناقض صفة 
تناحرية بين طبقة الب ولیتاریا والطبقة البور جوازية المالكة لكل أدوات الانتاج 
والتحکمة بسوق التبادل الاقتصادي. 

ومع مرور الزمن . وتصاعد وتبرة الانتاج. اتخذ التبادل الاقتصادي في 
الراسمالية صفته العالية Les‏ حواجز الحدود الاقليمية. وان كان ارتفاع وتيرة 
الإنتاج قد أدخل التحسینات اللامتناهية على الالات الستعملة في الصناعة 
والتجارة. وأدّى إلى الا کتشافات العلمية الکبری في مجالات الحياة العلمية على 
اختلافها ء فان تکدس الانتاج البضاعي أدى إلى مزاحات عنيفة داخل حدود 
الوطن الواحد بين المنتجين المحليين الکبار » كما أدى إلى المزاحمات العنيفة بين 
المنتجين الكبار على الصعيد العا مي » والتي ظهرت على شكل صراعات بين 
القرميات, في حين أن حقيقتها صراعات رأسالية للسيطرة على الأسواق التجارية 
العالمية . 

وكان المغلوب في هذا الزحام یبعد بلا رحمة. وكان جيش العاطلين يزداد 
باضطراد . مشكلاً الاحتياطي الذي تستخدمه البورجوازية في التحكم بأجور اليد 
العاملة عن طريق مبدأ العرض والطلب . والنزول بهذه الأجور إلى مستوى 
مندن » مما JE‏ ربح الرأسمالي يزداد على حساب إفقار الطبقة العاملة. وهكذا 
کان Sie‏ البؤس مع ترا زاین «Jui‏ وقد وصل هذا التراكم ذروته مع قيام 
التروستات , الشكل الأعلى للمزاحة الرأسمالية . 
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إن فوضی الانتاج الرأممالي الذي بلغ ذروته مع التروستات أدى إلى أن تتسام 
الدولة قيادة الانتاج باعتبارها الممثل الرسمي للمجتمع الراسمالي برمته . ولكن قيام 
الدولة كان عاجزا بدوره عن حل التناقضات بين الانتاج الجماعي والتملك الفردي 
لوسائل الإنتاج» وكان لا بد من حل جذري «لا يتم إلا بجعل نمط الانتاج 
والتملك والتبادل على توافق مع الطابع الاجتاعي للقوى المنتجة الحديثة» 
أي بجعل نمط الانتاج والتملك والتبادل على توافق مع الطابع الاجتاعي 
للإنتاج. ولا يمكن أن يبلغ المجتمع هذا الهدف إلا إذا استولى صراحق دون لف 
ردوران على ملكية القوى النتجة التي أصبحت قوية إلى حد أنها لم تعد تتحمل 
إدارة غير إدارة المجتمع نفسه )7 . 

ولكن القيام بهذا التغیر وان كان يتم بإرادة غالبية الجتمع, فان اداته 
الفاعلة هي الطبقة العاملة المنتجة. التي تستعيض عن طريقة التملك الرأسالي 
بطريقة التملك الاجتاعي المباشر لوسائل الانتاج. فالبروليتاريا هي التي تنتزع 
سلطة الدولة الرأممالية الموكول اليها الحفاظ على شروط الاستغلال وتسام هذه 
السلطة إلى الطبقة أو الدولة التي تتملك وسائل الإنتاج باسم المجتمع ككل . وتكون 
سلطة الدولة في هذا الدور سلطة انتقالية ‏ لا بد ها أن تتلاشى بالتدریج تبعا 
لتوافر الشروط المادية أي زوال الطبقات. وتوافر الشروط الاقتصادية لخدمة 
المجتمع . والقضاء على التبذير المتمثل في ترف الطبقات المسيطرة وممثليها 
السياسيين. ويد خل المجتمع اد ذاك في صراعه الدائم مع الطبيعة ومع ذاته في ان 
معا . 

تلك هى أبرز المذاهب الاجتاعية التى حاولت أن تكتشف القوانين التى تسير 
عم جنها ایا الاجتاعية. و کل من 5 الذاهب نشأت في ظروف ce‏ لما 
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تر كيز تطلعاتها على جوانب معينة, إلى أن اهتدت إلى مفهوم القوانين الترابطة في 
قانون JS‏ موحد. 

كانت الأفكار الاجتاعية قبل القرن الثامن عشر مختلطة بالأفكار الدينية 
وظلت رواسب المعتقدات الدينية متحكمة بكثير من الأفكار حتى بعد ظهور 
الصناعة في أوروبا. وكان الاقتصاد الزراعي. ونظام الطبقات المهنية 
Corporation‏ وسيطرة الخرافة, عاملاً هاماً في تحكم الفكر اللاهوتي بالفكر 
الاجتاعي والسياسي. وأسهمت الكنيسة الرومانية في تر كيز سلطة الملوك على 
ca‏ الحق AS!‏ فالتوحيد الدينى في أوروبا رافقه توحيد سیاسی» فكانت 
نظرية تقديس الملوك باعتبار هم أبناء الآلهة أو ممثليهم على الأرض. و كانت 
هذه النظرية قد سادت الفكر السياسي القدم في الشرق. فإنها وجدت شكلها 
القانوني في الدولة الرومانية التى قامت على حق الملوك القدس. أولئك الملوك 
الالکین لكل ما Nid‏ ل فقط حق الاستمتاع بها لصالح الاقطاع 
والاقطاعيين الذين يشكل الملك فيهم رأس الهرم . وكانت الكنيسة الرومانية 
الكاثوليكية نفسها هي الممثلة الحقيقية للاقطاع الأورولي لا بل الاقطاع العالي . 
وقد نجحت,. با كان ها من قوة منظمة. في توحيد اوروبا الغربية الاقطاعية 
بأسرها في نظام سياسي موحد . رغم التناقضات الداخلية للاقطاع المحلي» 
وأحاطت المؤسسات الاقطاعية بهالة من القدسية الالهية. وكانت قواها منصبة 
على محاربة خصمين رئيسيين:الهرطقة الأرثوذكسية النشقة في أوروبا الشرقية 
والمحمدية الإسلامية في آسيا. 

وفي هذا الجتمع القائم على الجمع بين السلطتين الدينية والدنيوية اشتد الاهتام 
بالتربية ورعاية الأخلاق وفقاً لتعالم الكنيسة. كأساس يجب أن تقوم عليه 
العلاقات الاجتاعية بين الناس . وكثرت صياغة القواعد الأخلاقية التي يحب على 
الناس اتباعها وفی طليعتها الطاعة واستنكار السرقة» ونبذ الادیات, وتأسيس 
العلاقات الاجتاعية على أساس صوفي . وكانت هذه التعالم في معظمها مستوحاة 
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ما بشرت به تعاليم الحضارات الشر قية القديمة في مصر وبابل وآشور والصین وامند 
وبلاد فارس , و کانت هذه احضارات تسيرها شعاثر us‏ وم تكن للعام في هذه 
احضارات القديمة قوانین ثابتق فتأثير الانسان في الطبيعة كان حدودا جدا ولذا 
كانت العرفة فیها عفوية حسية » يبدو فیها العالم الخارجي خليطاً من الاحساسات 
الشتبکة, والکیفیات الختلفة مجردة من كل رابط منطقي, والا کتشاف فیها تابع 
للمصادفة. والتجربة مختلطة بالشعوذة والأساطير. هکذا كان الأمر في علوم 
الطب والكيمياء والفلك وكذلك الأمر في الحياة الاجتاعية وغيرها. ولم يتجرد 
العام من الأحكام اللاهوتية تجردا تاما إلا بعد نضوج التجربة » وتوسع الاستقراء . 
واستقامة طرائق البحث. والحصول بنتيجة ذلك على اكتشاف القوانين التي تنظم 
حر كة الکون. وهی قوانين كان الحافز إليها ضرورات الحياة وحاجات الانسان 
العملية. فالعم فا ينمو بتأثير الطالب العملية, وهو بالتالي خاضع لتطور الحياة . 
وهذا العام حتاج إلى تجزئة الوجود ليتمكن من دراسته جزءا جزءا» وهذا ما كان 
يخشاه ويرفضه الفكر اللاهوتي الروحاني الشخصى المبنى على تصور العجزات 
ومن هنا كانت مناقضة هذا الفكر اللاهوتي للفكر العلمي الموضوعي القائم على 
معرفة الوجود الخارجي بالاستناد إلى فكرة القانون الطبيعي . 

والواقع أن التفكير الديني لم يكن له في وقت من الأوقات صفة كلية مطلقة 
بل كان يضم في جوانبه تفكيراً es‏ متفقاً مع سلوك الإنسان ونشاطه. إذ كانت 
الحياة نفسها تبعث الانسان على القول بخضوع الحوادث الطبيعية لقوانين ثابته . 
ولحذا كان التفكير اللاهوتي والتفكير العلمى متداخدين عندما كان الاستقراء 
ناقصاً, والحياة التجريبية غير ممكنة بشكل موسع وعميق؛ فكانت الصناعة نفسها 
مفعمة بالروح الدينية » خاضعة للاعتقادات الوهمية وكانت التصورات الدينية 
وثيقة الارتباط بالأغراض النفعية » ملازمة للأشياء المادية التي لا تتولد الا من 
العمل » فکانت تربط کل معرفة Lol‏ جديدة بوسائل RAS‏ فالإنسان في 


الجتمع ga‏ يزرع ويصطاد ويبني ویتفنن في صناعاته البدائية. ولکنه في 
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لوقت ذاته يبتهل لافته ويدعو ويتضرع ويقدم الأضاحي, جامعاً في ذلك بين 
الوسائل الروحية والوسائل coul‏ ويتصل بالطبيعة مباشرة بطريق الرقي 
والطلاسم » ولم يشذ عن ذلك عام من العلوم » وحتى الرياضيات اكتسبت اعدادها 
صفة قدسية. وتخليص العلوم من صفتها اللاهوتية هذه يعود الفضل فيه إلى ظهور 
الطبقة البورجوازية التي كانت فصائلها المدنية هي الفصائل الا کثر ثورية لارتباطها 
بالعمل الصناعي . فهي التي وت dal‏ من اللواحق اللاهوتية, Li‏ الأخلاقيات 
والسیاسیات والعلوم الانسانية جميعها فام يصبها ما اصاب العلوم الاختبارية من 
تحرر وئورة؛ فظل ارتباطها بالروحانیات على جانب كبير من القوة, و OS‏ 
La,‏ منها آشد صعوبة وتعقید و کانت البورجوازية في US‏ من أجل البقاء 
تستخدم هذه الروحانیات عائقاً عن أن تسیر العلوم الاختبارية والعلوم الاجتاعية 
على السواء في خط واحد من التوازن. وبهذا الفصل بين العلوم التطبيقية والعلوم 
الانسانية ظهرت النظریات الاصلاحية على اختلافها. وعلى مر العصور كان 
ظهور الطبقة البورجوازية في آوروبا ثورة حقيقية في مجالات الحياة جميعها . في العام 
والاجاع والاقتصاد والسياسة فقد رافق ظهورها - بحكم حاجتها إلى تطوير 
إنتاجها الصناعي - ازدهار عظم في علوم الفلك والميكانيك والفیزیاء وعلم الأحياء 
والتشريح» وباتت هذه العلوم تسیر في منهجية موضوعية بعد أن كانت خاضعة 
لتوجهات الكنيسة وفروض الایان. فظهر معها لأول مرة التمرد على الصعید 
العلمي » وانتقل هذا التمرد في جدلية واضحة إلى الشژون الدينية نفسها. فکان 
الاصلاح الديني العروف الذي تطورت مضامینه من لوثر إلى کالفن الذي 
استجابت عقيدته الدينية حاجات البورجوازية الأكثر تقدماً في زمانه» فتهاوت 
على يده بنود الایان الاقتصادي القديم. لتحل محله حرية العمل , والتجارة 
والاقتصاد » ونظام الحرية والديمقراطية والنظام الجمهوري على صعيد السياسة. 
وبدت هيكلية النظام الاقطاعي أضيق من أن تناسب القدرة التوسعية للإنتاج 
البورجوازي , فكان محكوماً على النظام الاقطاعي أن يسقط . 
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كانت آول الثورات البورجوازية في ألمانيا مع بداية النلهوض البورجوازي 
الاورولي . ولکن هذه الثورة ما لبشت آن انحرفت إلى صراع بين الامراء الحلیین 
والسلطة الر كزية. و کانت انیتها في انکلترا. وانتهت إلى التسوية العروفة بين 
الطبقة البور جوازية و كبار الملا كين الاقطاعین السابقن سنة ۱۱۸۹ بعد سلسلة من 
الثورات والردات الاقطاعية الضادة انتهت بنظام ملكي دستوري يضمن القيادة 
السياسية للاقطاعیین . مقابل الاعتراف بالصالح الاقتصادية والمالية والصناعية 
والتجارية للطبقة الوسطی . آما الثالثة فتمثلت بالثورة الفرنسية التي تميزت بقضائها 
النهائي على نظام الاقطاع . ورافق هذه الثورات الثلاث نهوض ف الحياة الفكرية , 
فان كانت تعالم لوثر في جانبها الاجتاعي والاقتصادي هي ثورة على اقطاع 
الكنيسة. فهي في جانبها الفكري. إحلال الحرية الفردية في الدين Je‏ العصمة 
البابوية انقدسة. و کان اللهوض الفكري D‏ انکلترا خلال القرن السابع عشر هو 
امتداد لنهضة الفکر في المانيا. ولا شارف القرن السابع عشر على الأفول كانت 
آفکار بیکون قد احتلت مکانتها الکبر ی لدی النخبة المتقدمة من الثقفین 
الانکلیز . و کان بیکون ( ۱۵7۱ - 1177( يعتقد أن الحس هو مصدر کل 
معرفة » وأن العام برمته يقوم على التجربة ويتقدّم باخضاع العطیات الحسية للمنهج 
العقلاني في البحث والاستقراء والتحلیل والقارنة واللاحظة والتجریب . وعلى يد 
هویس ( ۱۵۸۸ - ۱۲۱۷۹) تحررت مادية بیکون من لواحقها اللاهوتية » و کانت 
محاولة لوك ( ۱۱۳۲ - ۱۷۰۶) في الفهم البشري نقلة واسعة ال الأمام آفاد منها 
الفلاسفة الانکلیز اللاحقون أمثال کولنز (AVAL = VI)‏ ودودویل» 
وهارتلي وغیرهم. كما آفاد منها وبشکل واسع العلمیون الفرنسیون الذین وضعوا 
الأساس للتقالید العلمية في كل مناحي المعرفة» وظهرت آثارهم واضحة في 
الشعارات التى تبنتها الثورة في تأليه العقل . ولکن هذا التأليه كان ينحسر عكساً 
مع اصطراد ی البورجوازية لمصالحها. وكانت العودة إلى الدين احدى 
الوسائل التي استلفتها البورجوازية من النظام الاقطاعي القديم » لیس فقط لوقف 
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المد الثوري لدی جمهور الکادحین بل وحتی عند علائها الذین قطعوا ما بين 
الا كتشافات العلمية والفکر الفلسفي » معيقين بذلك طریق الثورة في الوصول إلى 
غايته الطبيعية. و کان هذا التشبث يزداد قوة مع انتشار الذاهب الادية بشکل 
أكثر شمولا ودقة» ولا Le‏ مذهب الادية التاريخية الذي قدم للطبقة العاملة 
منهجها الثوري للنضال الاجتاعي والسياسي. فکانت حركة احیاء الدین وما 
ae lé‏ من الدعوات . ثم تنظم الجمعيات الدينية » آبرز ما تميز القرن الثامن عشر في 
انكلترا وأواخر القرن التاسع عشر في القارة الأوروبية بأكملهاء وت ذلك بتوجیه 
البورجوازية نفسها. 

وني القرن التاسع عشر كانت المحاولات على أشدها لإضفاء الشالية على 
الفكر. وكثيراً ما اختلطت الادية بالمثالية لدى مفكري هذا القرن» أوغست 
كونت السانسيمونيين والاشتراكيين الطوباويين على العموم. وحتى الا تجامات 
التجريبية كانت تخرج من غاياتها في خدمة التقدم عندما كانت تلجأ إلى تفسير 
الظواهر تفسيراً آحادياً وتنسب حتميتها إلى pole‏ معينة وتخفى بقية الظواهر 
الأخرى الفاعلة, كا هي الحال في المذاهب العضوية والجغرافية التي أشرنا إليها . 
ونحن لا نشك في أن تاريخ الإنسانية يبقى هو العم . 

ونحن في الشرق العربي في أشد الحاجة إلى التاريخ الاجتاعي لاكتشاف أسس 
التقدم. وسواء اکانت هذه الاسس هي Col‏ ام الثورة. علينا ان نتنبه على 
الدوام على Ni‏ يغيب Le‏ الفکر الادي في جدلیته الصاعدة فیوقعنا غیابه في كل 
الاحتالات التي يرسمها لنا الأعداء في الداخل والخارج. ونحن في محاولتنا النهوض 
لا بد لنا من العودة إلى استقراء تاريخ التقدم الاجتاعي العام لا سا الفکر 
الاورویی» وما مر به من اطوار وتغلیب ظاهرة على ظاهرة ال أن اهتدی ال 
وحد ة الظواهر وتفاعلها. وتلك كانت غایتنا من بدء حدیثنا بهذا العرض, لعله 
يقدم بعض الفائدة في زمن يكثر فيه الجدل حول الإصلاح والثورة في أنحاء العام 
الثالث التحفز الى التحرر الوطنی وارساء قواعد الاستقلال على سس ثابتة ى 
الحرية والمساواة والعدل. 
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بدي 
الإشلاح ف لالم احرف 


مقدمة: 

لم يترك لنا التاريخ العرلي الحديث مجالاً للرد على ما كان شائعاً لدی عدد من 
الور خين الأوروبيين في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرین» من أن 
حياة الأمم الشرقية تخضع لنواميس غير تلك التي خضع ها الغرب في تطوره 
التار يخي . فقد ظهرت بادية للعيان الا خطاء العلمية الفادحة لاولئك الذين ذهبوا 
إلى أن تاريخ الشرق - دون سواه ستظل تتحكم به الشعائر الدينية التي تقوم على 
نفي تطور الوجودات. ونفي تطور الحضارة الحلية. وذلك على خلاف أمم 
الغرب التي قام تطورها على الاستقراء العلمي والاستنتاجات النطقية. وباتت 
الغالبية الساحقة من الفکرین في الشرق والغرب مع رأي بارتولد «V.Barthold»‏ 
الذي كان سباقاً إلى دحض كثير من هذه الزاعم عندما قرر وبحق, أن شعاثر 
الدين في الشرق كانت ملزمة ob‏ تلتئم مع شروط الحياةء وأنه كثيرا ما كانت 
تنشا نحت لواء الدين حركات مصدرها العوامل الاقتصادية. وقد رفض المفكر 
العربي بندلي جوزي في وقت مبكر من هذا القرن مبدأ الایز النوعي بين 
الحضارات عندما قدم لكتابه « من تاريخ الحركات الفكرية في الاسلام » بقوله: 
« ان تاريخ الشرق وحياته الاجاعية وعقلية شعوبه تخضع لنفس النواميس 
والعوامل التي خضعت لها حياة الأمم الغربية. وأن أمم الشرق قطعت في حياتها 
الطویلة. وستقطع ذات المراحل والأدوار الاجتماعية التي قطعتها الأمم 
الغربية ...». 

والدراسات الحديثة التي تناولت تاريخ الاسلام في الشرق باتت أكثر ميلاً إلى 
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تعليل الفتوح العربية القديمة بعوامل اجماعية واقتصادیه وتار ds‏ وتنفي ارجاع 
هذه الفتوح إلى جرد الحماس والتعصب الديني , وما ينطبق في ذلك على ماضي 
الاسلام البعيد ينطبق على ماضيه القريب وحاضره. ففي الغرب حلت الكنيسة 
حل الوثنية واستطاعت أن توحد شعوب القارة الأوروبية تحت ظل النظام 
الا قطاعي لمدة تقارب الألف عام تحكمت فيه بمجرى الحضارة» وسيطرت على 
الثقافة . ووجهت النظام التربوي Le‏ يكفل مصالحها ويوطد استقرارها. فكان 
الرهبان و القسس يحتكرون العام والتعلی. ولکن انبعاث الحياة الاقتصادية مع نهاية 
القرن الثالث عشر » وما رافق هذا الانبعاث من الحاجة إلى تطور العلوم كان 
ايذاناً بالقضاء على مركزية الكنيسة. وكان ظهور القوميات من أبرز ما عرفته 
أوروبا في العصور الحديثة , وارتدى نضال البورجوازية الناشئة ضد الاقطاع حلة 
دينية في بداية الامر. وكان الإصلاح الديني خير معبّر عن طموحات تحار الدن 
وجاهير الأرياف» وظل هذا الرداء الديني يتكيف مع الظروف الاجتاعية 
والاقتصادية إلى أن كانت الشورة الفرنسية التى خلعت الرداء الدینی کلب 
E,‏ ما عل تساه سکاف | 
والشرق العرلي ‏ إذا ما استثنینا الخصوصية اللازمة لكل شعب - لا يختلف في 
قانون تطوره Le‏ جری في الغرب . فقد كان الفتح العثاني بمثابة العودة إلى جمع 
أجزاء الا مبر اطورية العربية الاسلامية التي لحقها التفکك والاقتسام . فخلال مدة 
لا تزيد على الماية عام خضعت أقطار الخلافة الاسلامية العربية لحكم العثمانیین في 
شىء من الر كزية الدينية والسباسية تفاوتت فيها درجات التبعة للباب العالي . وكان 
النظام الاقتصادي والسياسي هذه الامبراطورية هو النظام الاقطاعي الذي كان 
سائداً من قبل. وكان السلطان هو المالك الأعلى للأرض» وكانت الأراضي 
المملركة ملكاً خاصاً والقليلة Les‏ هی في يد کبار الملاكين. وكانت الأراضى 
الواسعة العائدة الى المؤسسات الدينية la‏ التبرعات التي قدمها كبار 
الا قطاعيين دعامة لنظامهم الاقطاعي » فكانوا يهبون العقارات الكبيرة إلى الساجد 
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والدارس والتکایا والزوایا اللحقة بها . وكثيراً ما كان الفلاحون الصغار هبون ما 
لدم من أراض إلى الأوقاف تخلصاً من اغتصاب الاقطاعيين ها ویتصر فون بها 
مقابل دفع الضريبة لهذه الأوقاف. ولذلك باتت المؤسسات الدينية هي المالكة 
للجزء الأكبر من الأْراضي تديرها بالطريقة نفسها التي يدير بها الاقطاعيون 
شؤون قطاعاتهم » وباتت سلطتها المرتكز الأقوى للنظام الاقطاعي با ها من نفوذ 

ومنذ القرن السادس عشر حكم العثمانيون البلاد العربية بواسطة نظام الخلافة 
الذي يجمع بين السلطتين السياسية والروحية وكان التشريع والحاع والمدارس 
الملحقة بالساجد وممتلكات الأوقاف الواسعة جیعها خاضعة له. وكان المفتي 
الأول في الامبر اطورية هو شيخ الإسلام ويتبع له في شكل تسلسل هرمي علاء 
الدين والفقهاء. وهؤلاء هم المشرفون على إقامة التوازن بين السلطتين الدينية 
والمدنية » ویشرفون بشكل خاص على التعلم في جميع البقاع الاسلامية es‏ شؤون 
الزواج ونظام الأسرة. ولم يكن هذا النظام يختلف عن إدارة الكنيسة الأوروبية الا 
ف البزئیات. 

وكا حدث للكنيسة الغربيق خضع النظام الاقطاعي العثاني للتفسخ. فمنذ 
:هاية القرن السابع عشر لحق الامبر اطورية العمانية تدهور في ميادين الحياة 
الاجتاعية والاقتصادیه والسياسية نتيجة لتبدل علاقات الانتاج القديمة . وازدیاد 
شره الاقطاعیین. ونمو العلاقات البضاعية النقدية الخارجية, التى تحکمت بها 
الاستنارات CIE y de NT‏ هذه العوامل جميعها Le‏ في تحطم القوی الا نتاجية 
القديمة والتي كان النتج الأسامي فيها هو الفلاح. وازدادت الفتن والحروب التي 
هددت بالانقراض قرى زراعية بأكملها وانتشرت الجاعات . وا غفض de‏ سبيل 
JUN‏ عدد قرى إيالة حلب في القرن الثامن عشر الى 4۰۰ قرية من أصل ۳۲۰۰() 


. 0۸ لوتسكي: تاريخ الأقطار العربية في العصر الحديث. دار التقدم‌موسکو؛ ۰۱۹۷۱ ص‎ )١( 
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كانت قائمة عند دخول العثانیین في القرن السادس عشر ‏ والأمر نفسه يقال عن 
وادي الفیوم وسهول الدلتا الخصبة في مصر Li,‏ الدن فاصبحت تحارتها في بد 
التجار الأجانب في معظم العواصم الكبرى , کالقاهرة وبغداد ودمشق وحلب!. 
وفما كانت التجارة الحلية تتعرض للافقار التزاید » واتخذت التجارة JM‏ جية 
صفة التحکم بمصير متلکات الدولة العشانية والذي انتهی با هو معروف من 
مصطلح السالة الشرقية ابان القرن التاسع عشر ‏ كانت هذه العوامل الداخلية 
والخارجية عامل بقظة دفعت الصلحی إلى تدار که . و کان الاستعبار الزاحف الى 
الشرق الأدنى والأقصى من جراء ضعف السلطات الحلية وفي طلیعتها السلطة 
العثهانية هو الا کثر خطرا فهبت معظم أقطار الشرق العرلي تفکر في ابعاد مآسيه 
عن الحياة الاقتصادية والسياسية والثقافية والدينية. و کانت نظرات هذه الأقطار 
العربية متفاوتة في الحكم على هذا الخطر الداهم وسبل معالجته. ولكنها جيعها 
ربطت بين هذه المقاومة للاستعمار وبين الاصلاح الداخلی. وكانت الاستجابة 
للإصلاح الديني هي الأقوى في معظم هذه الأقطار بسبب الخلفية الدينية القائمة 
عبر العصور » ولكن هذا الإصلاح كان ذا طبيعة سياسية واجتاعية اتخذت الدين 
سبيلها المفضل لتحقيق أغراضهاء وكانت الجزيرة العرية الموطن الأول لهذا 
الإصلاح . 


)00 لوتسكي : تاريخ الأقطار العربية في العصر احدیث, دار التقدم. موسکو ۱ ص ۷٤‏ . 
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۱- الحركة الوهابية 


ولیس من الستغرب أن تکون الجزيرة العربية هي الوطن الأول للاصلاح 
رغم شح حظها من التقدم الاقتصادي والاستنارة الفكرية. فهذه الجزيرة عرفت 
الغزو الاستعماري الباشر لعدد من آقطارها الساحلية» واذا وضعنا جانبا 
استبلاء الأتراك على مناطق البحر الأحمر أي الحجاز وعسير والیمن في القرن 
السادس عشر à‏ فان الانکلیز واهولنديين والبرتغاليين كانوا قد أقاموا في هذا 
القرن قواعد هم التجارية على الساحل الشرقي من امجزيرة وفي القرن الثامن عشر 
استولى الفرس على الأحساء وعمان والبحرين » ول يسام من الغزو الأجني سوی 
المناطق الداخلية الحاطة بالصحاری . و کان التضال ضد هذا الغزو الأجنبى عامل 
يقظة Lie‏ إذ استطاع الأئمة الزيديون في القرن السابع عشر أن E‏ 
الأتراك الذين لم يبق لهم في الحجاز سوى السلطة الأسمية , كما طردوا الفرس من 
عبان في منتصف القرن الثامن عشر » وبقيت الناطق الخليجية في يد الانكليز, 
وهي JUN‏ التي حاول الوهابيون تحربرها في القرن التاسع عشر في سلسلة من 
الحروب المتواصلة التي لم الفها النصر . 

Li‏ إقلم نجد في قلب الجزيرة فقد كان خاضعاً لتجزئة إقطاعية في مواطن 
الحضر » ولتقسم قبلي في مناطق البدو, هذا إلى جانب تقسم طبقي من نوع آخر 
قوامه القبائل الحرة والقبائل التابعة أي الأشراف والعبيد . وكان التناحر بين هذه 
الفئات قد بلغ أشده في القرن الثامن عشر » وقضى على حياة الزراعة التي انتقل 
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اليها البدو بدافع الحاجة إلى الاستقرار وتأمين موارد ثابتة للعيش» وتعرضت 
الدن لغارات البدو التخريبية » وتعطلت طرق التجارة مع البلدان الجاورة التي 
كانت تستورد منها ضروریات العیش کالقمح واللح والاقمشة. و OÙ‏ القضاء 
على هذه الفوضی أمنية اجتاعية واقتصاديق و کان التطلع bte‏ لتأمين حد من 
الاستقرار الاقتصادي لا يمكن توفیره بدون وحدة سياسية تضبط النظام وتؤمن 
استمرار العلاقات الداخلية والخار جية » وتقضی على التجزئة الا قطاعية والعشائرية 
للجزيرة A‏ | 

فحر كة الاصلاح الوهابیة هي في عمق غایاتبا حر كة توحید سياسي. و كان 
كل ما في امجزيرة یذکر إلى حد كبير بعهد النبي, سواء لجهة انتشار الفوضی 
القبلية والاقطاعية» أم لجهة كثرة المعتقدات الدينية الحلية التي رافقت التوزع 
القبلي . فلا عجب أن تتبلور هذه الحقيقة الاجتاعية في حلة دينية هي العودة إلى 
التوحيد عاد الاسلام ومزيته الکبری . وحور القرآن ا وآية التوحيد فيه 
#قل يا أهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بیننا وبینکم ألا نعبد الا الله ولا 
نشرك به شيئاًء ولا يتخذ بعضنا بعضاً أرباباً من دون الله . فان تولوا فقولوا 
اشهدوا بأنا مسلمون) . 

ومد بن عبد الوهاب الذي أطلق على نفسه وعلى أتباعه اسم « الموحدين » هو 
ابن العينية بنجد» ولد في قبيلة نم احضریة وف اسرة عرفت بانصرافها إلى 
شؤون الدين. وعرف ae‏ أنه كان كثير الترحال طاف في كثير من بلاد العام 
الاسلامي. فزار مكة والدينة والبصرة وبغداد ودمشق ووصل في تطوافه الى 
كردستان وهمذان وأصفهان, و کان في كل مكان يحل فيه يدرس التصوف 
والفقه على أيدي علائه المعروفين. و كان القاسم المشترك طذه البلدان التي زارها أن 
الاسلام المطبّق فيها قد داخله الكثير من الفساد , إذ تحولت قبور الأولياء إلى 
محجّات تقدم ها النذور à‏ وتشد اليها الرحال, لاعتقاد الناس أن أولئك الأولياء 
قادرون على النفع والضر ‏ وأن أضرحتهم ما زالت تشرك مع الله تعالى في تصريف 
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الأمور ودفع الأذى وجلب الخيرء لا بل تراهم يشر کون مع الله حتی النبات 
والجاد . وهذا ليس قاصراً على بلدة بعینها أو قطر بمفرده» وهذا ما جعل ابن 
عبد الوهاب يدرك أن تعالم الاسلام في حنةء ولا بد من ردها إلى eo‏ إلى 
الكتاب والسنة. 

والحق أن تعالم مد بن عبد الوهاب لم تأت بجديد على صعيد المعتقد الديني 
أما على الصعيد الأخلاقي والتربوي فكانت ها صفة اجتاعية كبرى , وهذه الصفة 
الاجتاعية توافقت مع حاجات ا بل حاجات المجتمع الاسلامي بکامله 
آنذاك . ونحن وان كنا لا ننکر أن تفقه مد بن عبد الوهاب على إبن التيمية أو 
غيره» من عرفهم عن طریق مراجعة کتبهی أو عن طریق من جادهم من العلماء » 
قد آسهم إلى حد كبير في إنارة عقله وأوحى إليه بالاجتهاد والدعوة إلى 
الإصلاح. فان الذي نذهب اليه أن ما أثار ذهنه كان مصدره الواقع الاجتاعي 
الذي بلغ في زمانه درجة مريعة من الا نحطاط . وقد أحسن مد بن عبد الوهاب 
وصف هذا الواقع » ولكنه عندما رده إلى أسبابه لم يجد أمامه سوى فساد المعتقد 
الديني مبتعداً في ذلك عن تفسير هذا الواقع المادي بأسباب مادية. لقد غابت 
عن مصلح الجزيرة الأسباب الحقيقية للتأخر وانتشار البدع والخرافات» وذلك 
لأنه لم ينظر إلى التبدل التاريخي في حياة المسلمين » بل نظر الى العقيدة» فالمسلمون 
لم يتغير عند هم شيء الا العقيدة» فتدنوا من سمو التوحيد الى حضيض الشرك . 

ولكن التوحيد الديني الذي نادى به مد بن عبد الوهاب لقي تجاوباً لدى آل 
سعود في الدرعية » وهذا التجاوب كان سياسياً واجتاعی وهكذا اتخذ الإصلاح 
مضمونه الحقيقي وأبعاده احقيقية . ول تكن الدعوة في الواقع تبشيرا بدین جدید » 
أو عقيدة جديدة» بل |زالة العقائد البدائية الشائعة بين العرب ‏ من عبادة الطلاسم 
من أصنام وحجارة وینابیع وأشجار وغیرها من الأشکال الدينية التنوعة التي 
فرضها المستوى البدائی للتطور الاجتاعى في الجزيرة العربية » والذي كان رديفا 
للانقسامات العشائرية وبالتالي حائلاً وك التوحيد السياسي . 
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ول يكن هذا التوحمد السباسي بالأمر السهل لو ۸ تین شعاراً دينياً. ولو م 
مها له تبيئة اخلاقية كافية» فقد عبئت النفوس بفكرة العودة إلى الاسلام في 
بساطته الاوی وطهارته ونقاوته. واتخذ له في ميدان الثقافة نوعا من التحر يم 
للکتب المليئة بالتوسلات الضارة بالعقيدة. و کانت هذه في أکثرها موجودة في 
كتب من تأخر من التصوفین. فلا التجاء الا إلى الم ولا اعتاد في الدنيا والآخرة 
الا عليه . آما في الحياة العامق فقد اتخذ التوحبد صفة تقشفية صارمة لا يمكن أن 
يتحملها الا من نشأ وشب في ظروف الصحاري القاسية. فقد حرمت على اتباع 
الدعوة کل أنواع الترف. فلا نبيذ ولا قهوة ولا تدخین. حتى ولا غناء أو ضرب 
على الالات الموسيقية. آما في العادات والتقالید » فقد بلغت الجرأة الوهابية حد 
القضاء على مقدسات الكعبة, فذهب الخصوم إلى القول بأن الوهابیین هدموا قبر 
الرسول في الدينة النورق وخربوا مآذن الساجد . وأنکروا الاستغائة بالني 
وأنهم فسروا القرآن واحدیث با يوافق أهواءهم , وأنهم کفروا کل من لیس على 
مذهبهم . 

إن دعوة الارتداد الى الينابيع الصافية الأولى في صدر الاسلام والعودة إلى 
کتاب الله وسنة رسوله ليست جديدة في تاريخ الاسلام . ودعاتها کانوا على 
الدوام من رواد الاصلاح. وهذه العودة كانت تعني في الضمون الاجتاعي 
الانطلاق من البداية » من الأسس التي لم يلحقها بعد فعل التطور التاريخي 
وتعقيداته الاجتاعية والاقتصادية والسياسية. فالعودة تعني إلغاء كل ما لا يخدم 
مصالح الفئات الداعية للإصلاح» ولكن دعوة العودة إلى الأصول كان يرافقها 
Less‏ الدعوة إلى الاجتهاد في أمور الدين أي تفسير الدين تفسيراً جدیدا. و کل 
تفسير جديد يتضمن فلسفة اجتاعية وسياسية جديدة تعكس صورة المرحلة 
الاجتاعية التي بلغها التطور التاريخي في أمة من الأمم أو شعب من الشعوب. ولذا 
نرى محمد بن عبد الوهاب ينكر إغلاق باب الاجتهاد في امور الدين ويعتبر » 
كمعلمه ابن التيمية. أن هذا الباب مفتوح لمن يحسنون فهم الكتاب وصحيح 
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السنة. وكانت اجتهاداته ترمي في معظمها إلى مكافحة الاسلام الرسمي الذي 
استغله العثمانیون لصالحهم. فكان الخليفة العثاني والباشوات الأتراك في نظر 
الدعوة الوهابية في طليعة الرتدین وهذا ENT‏ العادي للاتراك هو اتحاه 
تحريري غايته توحيد الجزيرةء لا بل توحيد الأقطار العربية بكاملها تحت راية 
عم اي 

والإصلاح الوهابي يذ کرنا في كثير من وجوهه بالإصلاح اللوثري الذي 
تعاونت فيه سلطة الأمراء مع الأيديولوجية البروتستانتينية أو السلطة المدنية 
والسلطة الدينية . فعندما اضطهد ابن عبد الوهاب في بلده العينية خرج إلى الدرعية 
مقر آل سعود . ودخل في حلف مع أميريها مد بن سعود وابنه عبد العزيز 
۶ وتعاهدوا على الدفاع عن الدين الصحیح. ومحاربة البدع » ونشر الدعوة 
باللين أو العنف حسما تقضي الحاجة. وانطلاقاً من الايمان بقضيتهم العادلة 
استطاعوا خلال ما يربو على اربعين عاما من الكفاح العنيد , المؤيد بنظام تربوي 
وعسكري صارم. من إخضاع الجزيرة لحكم اقطاعي كبير تقلصت فيه plu‏ 
التجزئة والفوضى . وتوحدت dé‏ بعد وفاة AE‏ بن عبد الوهاب سنة ۱۷۹۱ تحت 
زعامة الأمراء السعوديين الذين جعوا في أيد يهم السلطتين الدينية والمدنية , وانتقلوا 
إلى تحرير ما تبقى من اقطار الجزيرة فا وراء حدود نجد. واستطاعوا ما بين 
۳ - ۱۸۱۶ تأسيس دولتهم العربية الكبرى, التي أصبحت مكة والمدينة 
قاعدة لها. و كان حلمهم يتوق الى ابعد من حدود الجزيرة لا سما سوريا والعراق 
الخاضعتين لحكم الباشوات الأتراك؛, ولكن التطور الاجتاعي في هذين الاقليمين لم 
يكن مشابها لما كان عليه في الجزيرة, فام تلق الدعوة هنالك ما لاقته من استجابة 
لدى الكثيرين من الاقطاعيين الحجازيين وزعاء القبائل المقتنعين بضرورة توحيد 
جزيرتهم. فظلت نضالاتهم خارج الجزيرة محدودة الفائدة لا تتعدى الغارات على 
المدن والتي بلغت ذروتها في الإغارة على كربلاء وانتهت بدون نتيجة. 


كان توحيد الجزيرة هو الوجه التقدمي الوحيد لام صلاح الوهابي » مع ما رافق 
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هذا من توحید ديني قضی على الخرافة والدجل باسم الدین . ومن الخطأ الظن أن 
هذا التوحيد بنوعيه قد تم بفعل سحر العاطفة الدينية وحدها, بل إن هذه العاطفة 
الدينية ذاتها قامت على أساس مادي حلي » وعلى أساس من نضج الظروف 
اللوضوعية وقدرتها على استساغة هذا العتقد الديني الجديد . وما نجح في الجزيرة 
لم يكن محتملاً نجاحه بالضرورة في مكان آخر ؛ فالحاجة الموضوعية هي التي خلقت 
الوهابية كمعتقد خاص بالجزيرة» ووفرت ها إمكانية الانتصار في الداخل» 
وإمكانية التصدي لحروب مد علي التنكيلية في الخارج. ولا نغالي في الحكم أن 
الانتصارات المؤقتة لحملات مد علي ما كان فا أن تتم في غياب الظروف 
الوضوعية للتجار الصریین ‏ والدولة الصرية التركية التي أقلقتها الخسائر الكبرى 
من جراء توقف الحج» باب التجارة الأكبر » واعتبار الجزيرة مفتاح الطريق 
لسوريا والعراق. 


إن ظهور الأفكار وانتشارها ليس مجرد نزوات مثالية تخلق من العدم ولا بد 
لها من أساس مادي هو الذي يخلقها ويقويها أو يعطلها ويقضي عليها. إن فطنة 
الانسان تحمله على البحث وفقاً للموضوع ومادته. وبذلك يكون الفكر Eu‏ 
ولكن عندما يعمل العقل حول نفسه کا يصنع العنكبوت نسيج بيته - کا يقول 
بيكون - عندئذ يكون عمله ie‏ يدور في لقافة» وينسج نسيجاً يستحق التقدير 
بسبب جال الخيوط وصنعها ولكنه نبیج مجرد من اللب والفائدة. وهذا القول 
ينطبق على الدعوة الوهابية بل على دعوة كل إصلاح. فالدعاية التي أحكمت ضد 
هذه الدعوة لم يعرف لا تاريخ الشرق العربي القديم والحديث مثيلاً في عنفها 
وتنوعها . فقد استغلت ضدها العاطفة الدينية المحافظة على وحدة الخلافة العشانية 
ومراكز نفوذها لتنفير المسلمين من نتائجها الدينية . وغالى خصومها في تضخم ما 
قامت به من هدم الاثار الدينية في الحجاز » كهدم القباب , وازالة ال حلى والزينة» 
التي كانت على قبر الرسول. ومن عجزوا عن إثارته عن طريق الدین حاولوا 
إثارته عن طريق الغيرة على تدمير معالم الحضارة وآثارها. محاولين في ذلك اشراك 


۹۸ 


الناس جیعاً في حملة الغضب على هذه الدعوة وأصحابها » ولکن رد الفعل ۸ يكن 
على غرار ما انتظره الخصوم. فكانت البلدان التي بلغت مرحلة من التطور المشابه 
لتطور الجزيرة تقبل على هذه التعالم إقبال المحتاج لا إقبال اماوي. فانتقلت عن 
طريق الحج إلى ز نجبار والهند وبشر ها مع بعض التعديل الذي اقتضته البنية المحلية 
كل من pt‏ السنوسي في الجزائر ولیبیا . والإمام الشوكاني في اليمن. ووضعت 
في تأييدها المطوّلات . والرسائل القصار » وكانت كلها dé‏ على رفض الخرافة» 
ومكافحة البدع. والإصلاح الديني مع مد عبده لم يخرج في أساس مرتكزاته عن 
هاتين الدعوتين : 
۱- محاربة البدع وما دخل على العقيدة الإسلامية من فساد بإشراك الأولياء 

والقبور والأضرحة. 
۲ - فتح باب الاجتهاد الذي أغلقه ضعاف العقول من القلدین(۲. 

ومن العروف في أيامنا أن الخرافة انما هي نتيجة لأوضاع اجغاعية معينة » تکثر 
في المجموعات البشرية الحرومة من التنظم الاقتصادي والسياسي , والتي لم تصل 
بعد إلى تنظم اجتاعي يسمح بظهور الثقافة بالمعنى الصحيح. والديانة الحقيقية » 
والخرافة في التعريف الفلسفي ليست سوى عواطف معقدة هي مزيج من الخوف» 
والرهبة. والضعف, والجهل أمام الطبيعة وظواهرهاء وتكثر في العشير البدائي. 
وفي هذه المجموعات يسقط البدائيون ما في نفوسهم من رغبات وإرادات وحياة 
على الكائنات المبثوثة في الطبيعة » ويحترمونها إلى حد التبجيل أو العبادة. 

وهذه المجموعات البدائية كانت تشكل نسبة مرتفعة في العام الإسلامي OÙ‏ 
القرن الثامن عشر والنصف الاول من القرن التاسع عشر » وكانت بالفعل شاغل 
الفئات المتقدمة في المجتمع الاسلامي و كانت فكرة التوحيد هي الجانب الثقافي 


۱۹۷۶ أحد أمين: زعباء الاصلاح في العصر الحديث, دار الكتاب العرلي؛ بيروت - لبنان‎ )١( 


ص ۲۳ . 


۹۹ 


والدینی من المعالجة . أما الجانب الادي فقد ارتبط بتغيير ظروف العاش وهذا ما 
527 بعضه الدعوة الوهابية في الجزيرة وخارجها . فكثر الاقتداء بسيرة رسول 
الله لدى الصلحین. والحث على الأمر بالعروف والنهي عن المنكر » والحرص على 
إعانة الفقراء. وتبلور هذا التبشير الجديد في نوع من الباشرة العملية. فكانت 
خلايا السنوسية أو زواياها نموذجاً من المؤسسات التي تجمع بين الدين والدنيا ؛ 
فكانت كل واحدة منها تضم حقلا وعدرسة ومسجدا ومضافة» وكان السنوسي 
يعين ها شيخا من ائمة الدين والدنيا يقال له « مقدم » ينوب عنه وکیل يشرف 
على الشؤون الاقتصادية . وقد حرمت السنوسية على أصحابها التسول» وطالبتهم 
بالسعي والكد في زراعة الارض. فتحولت البقاع القاحلة الجرداء على يد 
السنوسيين إلى بساتين تضم صنوف الفواكه والبقول والخضار . وكان السنوسي في 
ذلك قدوة لطائفته في الانخراط بالعمل اليدوي زراعة وصناعة حرفية ٠‏ وعندما 
كان بعض تلامذته يطلبون منه أن يعلمهم الكيمياء - وكانت تعني عندهم تحويل 
المعادن غير النفيسة إلى Dole‏ نفيسة بتلاوات وطلسمات ‏ كان يسخر من هذه 
الأوهام ويعلمهم أن الإنتاج الزارعي في أرض الزوايا هو المصدر الحقيقي للثروة 
فیقول « الكيمياء تحت سكة المحراث ... انها كد اليمين وعرق الجبين » و كان يعام 
تلاميذه ١‏ أن العاكفين على الأوراد والأوراق والمسابح لن يتقدموا أهل الزراعة 
وا © عند الله أبدا ب . 

ورافقت الدعوة الاقتصادية والاجتاعية لدى السنوسية دعوة تحررية واضحة 
من الأجانب الأوروبيين الذين كان يطلق عليهم اسم ١‏ النصارى الكفار ». 
واستخدمت العقيدة السنوسية في وجهتين متضامنتين: الاحیاء الاقتصادي. 
والدفاع عن ديار الإسلام» وهذا جل ما كان يعنيه عندها الايمان والکفر . وكان 


۱۹۸۰ نقلاً عن مد عبارة: العرب والتحدي, بجلة عالم الملعرفة  الکنویست مايو/أيار‎ )١( 
۰۱ ۱۱ ص‎ 





أتباع السنوسية محاربين أشداء للاستعمار الفرنسي في مناطق السودان الغريي كانم 
ووداي ما بين ( ۱۹۰۱ - ۶ ۱ رهم الذين قادوا مقاومة الغزو الإيطالي لد ة 
a.‏ ب هام 

وهكذا جاءت حركات الاصلاح الأولى متوافقة مع بيئات بدوية في طريقة 
عيشها واهتاماتها السياسية » و نجحت ايديولوجيتها الدينية في إعداد نظام تربوي 
يخدم حاجاتها الاجتاعية والسياسية على حد سواء لا بل نجحت pol‏ الاإسلام 
الوحد في إيقاظ مفهوم طوباوي للوحدة العربية الشاملة. ولكن هذه 
الأيديولوجية كانت عاجزة عن التطوير خارج حدود التصور الذي ارتضته غاية 
ها . فكان مجتمع الإسلام في دور النقاوة الأولى هو الغاية» وسيرة السلف الصالح 
هى الطريقة. فظلت أسيرة دائرة التقليد المحافظ. قاصرق بل منكرة لدور 
لمكن عاجزة OÙ‏ تسیر بالتجرية ال à aol Ut‏ ومن à‏ انبا رقعت في SEM‏ 
عندما ظنت أنها تستطیم أن تجمع بين التزمت الداخلي والانفتاح في مواجهتها 
للمدنية الحديثة . ومع الزمن بات تطهير الاسلام من البدع والخرافات يعني بالنسبة 
ها تطهيره من التصور العقلي السلبم. وباتت الآلة الحديثة في دخوها إلى أقطار 
الجزيرة تحتاج إلى فتوى دينية تشهد بوجود مثيل لها في الصدر الأول من الدعوة 
الدينية» و كان ذلك كله مع وجود السيطرة الاقطاعية عقبة كأداء في وجه التطور 
الاجتاعي العام . أما ظاهرة التحدي للوجود الاستعماري الذي عرف بها هذا 
الإصلاح في البدء فقد تحول مع مرور الزمن إلى لون من المهادنة, ما لبث أن 
تحول الى نوع من التحالف ضد كل الحركات التقدمية. وليس في ذلك ما يدعو 
الى العجب , ON‏ موطن الاصلاح الوهالي ظل - بحكم الفراغ الاقتصادي 
الحضاري. وغياب الحركة الشعبية التي هي مظهر من مظاهر الحضارة ‏ الاقلي 
الأكثر تقبلاً لأمن المشاريع الاستعارية الكبرى» وهذا ما حدث بعد اكتشاف 
البترول في أرض الجزيرة العربية . 

وعلى الجملة كانت الحركة الوهابية ردة في وجه الحكم العغاني الخاضع 
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للاستعمار الأوروبي» وفي وجه مشاریعه لابقاء التجزئة السياسية لأقطار الجزيرة» 
وكان من رواسبه هذه الثقافة القائمة على تشجيع الخرافة والشعوذة التي انتشرت 
بين الملايين من الناس المنخرطين في الطرق الصوفية » والرياضات الروحية التي 
تحولت إلى طقوس شكلية » وتحولت معها مزارات الأقطاب إلى وسائط بين 
الانسان وربه» وهذه جیعها كانت في اجتهادات الوهابية ضروباً من الشرك. 
ولكن الطبيعة المحافظة لاجتهادات الوهابية تعود الى قصورها عن إدراك التطور 
التاريخي وما يفرزه من المؤسسات والأفكار , وهذا ما جعلها أسيرة الاضي أي 
ا واذ à‏ يكن في بية امجزيرةالعربية من الژسسات امادية ما pie‏ 
بالحركة الوهابية إلى الامام ولا في ما يجاورها من الأقطار ما بشکل ها قوة جاذبة 
في تطوره الاجتاعي, فقد وقف الاجتهاد الوهايي عند مفهوم الاسلام في نشأته 
D OT‏ البداوة للأمة العربيق وعجز عن أن يعي التطورات 
العلمية » والخبرات الاجتاعية والسياسية والاضافات العقلية التي كانت نتيجة 
طبيعية لما بعد عصر الفتوحات الاسلامية ومنجزاته الحضارية» فدخل التراث 
احضاري الاسلامی بکامله بالنسبة للوهابية في دائرة الحظورات الإشراكية 
المخالفة للعقيدة» سواء منه ما اتصل بأمور الدين أم آمور الدنیا » فکانت بذلك 
امتداداً مقصوداً أو غير مقصود: للقرون الوسطئ: في تدكرها at‏ ورفضها 
لقانون السببية الذي كان الغزالي من أشد أعدائه » وكان الحاجى خليفة في كتابه 
كشف الظنون ناشراً لبقا للتراث المنضوي تحت لوائه في تبشير بالايديولوجية 
الثالية على أكثر من 7 وكانت أيديولوجيته في العدد الأكبر من وجوهها 
خادمة للوجود العثاني في الشرق . واصیبت الوهابية بهذه العدوی. وحافظ اتباعها 
من ملوك الجزيرة على وقوفية أو سكونية رشحتها OÙ‏ تکون معقلاً للفکر 
العقليدي الحافظ ليس في الشرق العربي وحده» بل في الشرق الأسيوي في کامل 
ر قعته( . 


J. Raymond: Mémoire sur l’origine des Wahabys, le Calre 1925. 
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۲ - مدرسة الاصلاح المستنير في مصر والأرضية الاقتصادية 


Las‏ حل الأفغاني Ke‏ في القاهرة ما بين ( ۱۸۷۱ - ۱۸۷۹) كانت الدول 
الاوروبية قد أتمت انزال ضرباتها القاسية بر امج الاستقلال المصري . حطمة البناء 
الادي الذي آقامه مد على على صعيد المؤسسات الاجتاعية والسياسية والثقافیقف 
وخضعت pee‏ فعلباً للنفوذ الإنكليزي أو الإنكليزي الفرنسي بتفطية اسمية من 
التبعية للباب العالي . | 

فقد كان استسلام مد على سنة ۱۸۶۰ بداية لعهد جديد في تاريخ pes‏ لا 
بل تاريخ البلدان العربية , هو عهد تغلغل الرأسمال الأجني المتزايد والذي كانت 
نهايته المحتومة الاستعباد الاستعياري الذي فرضته ظروف انتقال اوروبا منذ عام 
من الرأسمالية إلى مرحلتها الأخيرة وهى مرحلة الاحتكار أو المرحلة 
الا مبريالية . | 

وكان من الظاهر البارزة لهذا الانتقال تألیف الر LG‏ الثنائية على مالية مصر 
وقيام الوزارة الأوروبية التي أحدث قیامها الاستیاء العمیق بين مختلف طبقات 
الجتمع المصري» فعمت مصر الاتجاهات العارضة وتشكلت الجمعيات السرية 
وفي طليعتها الجمعية السرية للضباط المصريين التي ترأسها الأميرالاي أحمد عرالي 
سنة ۱۸۷ م. 

وتميزت السنوات بين ( ۱۸1١‏ - ۱۸۵۰) بتر كبز التبعية الا قتصادية للغرب » 
لیس في مصر وحدها بل في جميع الأقطار العربية التابعة للدولة العثانة . وآدی 
الاستیراد التزاید للبضائم الأوروبية إلى انهیار المراكز الصناعية القدية » تخریب 
ا حرف والبضائع النزلية الوطنية التي لم تستطع مزاحة الانتاج الصناعي الاورو یب . 
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و كان من نتيجة هذه التبعية الاقتصادية التى قضت على الراکز الصناعبة LUS‏ 
ملحوظ في الحياة التجاریة. وتطور سریع تم طرق الواصلات . ونو الدن 
على أساس تجاري. وظهور البورجوازية الکومبر ادورية. فبدىء بفتح قناة 
السریس » وشق طریق بیروت - دمشق » وظهرت الاسكندرية کمر كز تجاري ذي 
مكانة خاصة . واتغذت الزراعة في البلدان العربية سمة الانتاج البضائعي, 
فا ختصت مصر بزراعة القطن وقصب السکر . وسوریا و فلسطین بزراعة الحبوب» 
ولبنان بتقدم خامات الحرير. وهكذا خضع الفلاح من خلال تبعیته للاقطاعي 
للسوق الرأسمالية العالية التى حولت الأقطار التابعة إلى ملحق یزود الصناعات 
الأرووبية UE‏ الزراعية 

وحرص الاستعمار الأورولي على التوفيق بين السلطة الاقطاعية ذات التوجه 
الديني , وبين البورجوازية التجارية النامية بتوجهاتها الكوسموبوليتية » و كان ٠‏ خط 
كلخانة الشريف» ما بين (۱۸۳۹- (AA‏ مظهراً واضحاً من مظاهر هذا 
التوفق . فقد كانت الغاية من إصلاحات خط كلخانة التي عرفت في التاريخ باسم 
التنظمات الخيرية أو الاصلاحات الخيرية. بعث قوانین الامبر اطورية العثانية 
ودساتيرها القديمة. أي العودة بهذه الدساتير إلى عهدها الذهی. وهذه الدساتير 
هي دساتیر إقطاعية في NI‏ لقحت بالفاهي التي اقتضتها الصالح البور جوازیة 
لصبانة متلکات الرعایا الأجانب» بغض النظر عن معتقداتهم الدينية» وضمان 
طريقة سليمة في الداخل لتوزيع الضرائب وجبایتها. وضمان طريقة صحيحة 
للجندية مع تحديد امدها. وإصلاح القضاء , ونشر التعلم المجاني الاجباري في 
المرحلة الإبتدائية. 

اما في مصر فقد فتح استسلام مد على الطريق لغزو هذه الامبراطورية 
الشرقية من قبل الرأممال الأجني» ف ا عام ۱۸۶۲ لأحكام المعاهدة 
التجارية الانکلوتر كية العقودة سنة ۰۱۸۳۸ وألغي بموجب هذه العاهدة نظام 
الاحتكارات الذي كان معمولاً به من قبّل » وبات باستطاعة التجار وأرباب 
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الصناعة الانکلیز ابتياع القطن الصري بجحرية» وبصورة مباشرة من النتجین 
وبواسطة و کلائهم المقيمين في القاهرة وغیرها من الدن الصرية كا استطاعوا 
تصدیر بضائعهم إلى مصر دون أن یدفعوا علیها سوی رسوم رمزية. وتحولت 
مصر من دولة شرقية كبيرة ذات استقلال وسيادة إلى دولة تابعة Loeb‏ القناصل 
والتجار الأوروبيين, لا سپا قناصل انکلترا وفرنسا التنافسین على اخضاع مصر 
خمايتهم الفعلية . وشهدت مصر زحفاً أوروبياً لم تعرفه من قبل » فمقابل ۱9۰ 
آوروبیا کانوا یقطنون مصر سنة ۱۸:۰ نجد Qué‏ ألفا سنة ۱۸۷۱ موزعین بين 
6 ألف يوناني یعملون کمرابین و ۱۷ ألف فرنسي و٤‏ ۱ آلف ايطالي و3 آلاف 
انكليزي و۷ آلاف ألمافي. وکان یقطن الاسكندرية ۵۰ ألف آجني أي ربع 
سکان الدينة وفي القاهرة ۲۰ OUT‏ 

وم يكن بين هؤلاء سوی قلة من ذوي الاختصاص من مهندسین زراعیین 
ومیکانیکیین وأطباء ومعلمين ورجال آعمال. بيغا كانت غالبيتهم الساحقة تتکون 
من أسوأ العناصر الطفيلية من باعة ومضاربین وسماسرة بورصة ومرابین ومهربین 
وأصحاب بیوت الدعارة ومقامرین وحتالین ولصوص وصحفیین مأجورین 
ومومسات وراقصات وما شاکل ذلك. فسممت هذه الحثالة جو الدن المصرية 
وخاصة الاسکندرية التي حولتها مجهوداتهم إلى بؤرة فساد حقيقية فنشأ فیها 
مر كز عالی لتجارة الخدرات. وتحولت أحياء بكاملها من الدينة إلى خانات 
ا su‏ 

كانت فاتحة هذا الانحراف مع عهد عباس باشا ( »)۱۸۵٤ - ۱۸٤۹‏ فقد 
تمت على يدي هذا الخديوي تصفية أعال مد على الاستقلالية ء إذ صفى العامل 
اليدويةء وأمر بإيقاف العمل في القناطر الخيرية الكبيرة, وهدم ما آنجز من بنائها 


(۱) لوتسكي : تاريخ الأقطار العربيق ص .4٩‏ 
(۲( ار جع السابق. 
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وأغلقت في أيامه الدارس وعوّل الجيش الوطنی إلى حرس شخصی. ولولا 
النافسة الاانكليزية الفرنسية لا استطاعت مصر الاحتفاظ با تبقی لها من استقلال . 
وازدادت تبعية مصر للدول الأوروبية في عهد الخديوي سعيد باشا (۱۸۵۶ - 
۲ الذي شق قناة السويس وعجل في تحویل مصر الى مستعمرة حقیقیف 
وحول فلاحیها إلى عبيد حقيقيين یعملون مسخرین في قناة لا تژول بالنفع 
الحقيقي على مصر . وجاء بعده اسماعيل (۱۸۷۹-۱۸۳) لیکمل ما بدأه سلفه 
بغاية جعل مصر جزءاً من أوروباء ودخلت مصر في أيامه طریق التطور الرأسمالي 
من الباب العریض . ولکن الرأسمالية الصرية قامت على لفات الاقطاع القديم, 
فکان الاقطاعیون هم الحاملون الأساسیون للعلاقات الرأسمالية في الزراعة» 
و کانوا یقرنون الاسالیب الحديثة في الاقتصاد بالاسالیب القديمة في الاستغلال. 
فحين آدخل الاقطاعیون الا كينات الحديثة إلى ضیاعهم. ووسعوا الساحات 
الزروعة لغللات التصدیر کالقطن وقصب السکر. كان الفلاحون يساقون على 
طريقة القرون الوسطی. إلى العمل في الأرض وفي الصانم في أجور زهیدق 
و تفرض علیهم الضرائب القديمة نفسها . و OÙ‏ إسماعيل Re‏ هذه الطبقه الا قطاعية 
- الرأممالية . وبدلاً من أن يتقدم الریف في أيامه نری القرية الصرية تتعرض أكثر 
فا کثر لاستغلال الملاك الاقطاعي الرأسمالي ولاستغلال تحار البضائع والرابین من 
کل نوع وهذا ما آتاح للتجار والفلاحین الأثرياء شراء ما تبقی لدی الفلاحین 
الضعفاء من wub‏ خاصة . فتحول الفلاحون إلى آقنان» وازدادت شکاواهم 
و كان الضباط الصغار في الجيش ينتسبون في غالبيتهم إلى هذه الطبقة الحرومة في 
الريف» وهؤلاء الممثلون شکلوا. مع البور جوازية الصغيرة في المدن, طبقة أوكلت 
اليها مهمة تاريخية في حياة مصر الاجتاعية والسياسية فيا بعد . 
)١(‏ راجع: 

a) J. Planat: Histoire de la régénération de Egypte, Paris ۰ 


b) M. Sabry: L'empire égyptien sous Ismail, Paris 1933. 
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JE‏ التوجه إلى الغرب السمة البارزة للحياة السياسية في مصر بعد موت عمد 
علي , إذا استثنينا الفترة القصيرة من حكم عباس ۱۸0۵٤ -۱۸٤۹(‏ ). فبعد موت 
عباس وصل الخديوي سعيد ما انقطع من الإصلاحات الثقافية التي بدأها عمد 
على » فتطور التعلم الشعبي باللغة العربية, ولم يكتف هذا الخديوي ببعث الدارس 
القديمة التى أغلقت فحسب بل فتحت في عهده المدارس الجديدة. وازداد هذا 
العدد لعي ا ا مدرسة عام ١875‏ الى 11۸۵ في عام ۰۱۸۷۵ كما 
ازداد عدد المؤسسات الدراسية لا سما الدارس الثانوية الخاصة . وعاد إلى العمل 
معظم خريجي مدرسة الألسنء ول يكتفوا بالعمل في الترجق بل انطلقوا إلى 
التاليف في الشؤون العامة والتثقيف العام » وترجمة المؤلفات القانونية والجغرافية 
Le js‏ والادي ووضع رفاعة في عهد إسماعيل كل مؤلفاته الاجتاعية 
والتربوية. فکان عصر !ساعیل على الرغم من بعض مساوئه الا جتاعية والسياسية , 
هو العصر الذي انبعشت فيه الحركة الفكرية . وأسهمت مدرسة الحقوق في تخریج 
رجالات مصر في میدان القانون والسياسة وأسهمت العلوم التي أنشأها في تدارك 
الفراغ الذي كان قاثاً بين الأزهر والدارس الحديثة » إذ كان طلبتها يختارون من 
متقدمي طلبة الأزهر ليضيفوا إلى علومهم الشرعية قسطأً وفيراً من العلوم وطرق 
التربية الحديثة. وأنشئت أول مدرسة للبنات ۱۸۷۳ وحظيت المرأة بدخوها 
الجامعة. وکثر عدد الجمعيات العلمية على النمط الأورولي, فأعيد تنظیم الجمع 
العلمى الذي أسّسه الفرنسيون سئة ۱۷۹۸ وأسست جعية المعارف سنة ۱۸۹۸ 
للتأليف والترجمة والنشر ‏ وازدهرت الصحافة صاحبة الأشر الأكبر للنهسوض 
بالحياة الثقافية للشعب ولمعت من UE‏ أسماء نيرة سواء في الصحافة الرسمية أم 
الصحافة الأهلية والخاصة . وهكذا رافق التردي الاقتصادي والاجتاعي وعي 
فكري اتسم بالروح العلمية داخل نطاق الدائرة المدرسية وخارجها . 

وفي مواجهة هذا التطور العلماني في المدارس والمؤسسات الحديثة » كانت هناك 
نزعة تقليدية تمثلت في الازهر واتسمت بالعدائية لعلوم الغرب منذ أيام جمد 
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علي » وهذا الجمود لدی شیوخ الأزهر وقف بهم وعفهومهم عن السير مع ركاب 
القافلة ء و كان الأزهر يمثل قطاعا واسعا من جمهرة الشعب المصري» وكان 
الازهر توق يرون في علوم الغرب مصدر كل المساوىء التي لحقت بمصر Le‏ كان 
أصحاب الثقافة الحديثة يذهبون مع قول براون الذي تنبأ منذ أيام مد على بأنه 
١‏ ستنبثق من بين تلاميذنا قوة علمية, هذه القوة لو استمرت LE‏ بعض الوقت 
فانبا تستطيع أن تتغلب على معتقدات العلیاء , وأن تقضي على طريقتهم المدرسية 
العنيقة . وتلاميذنا الآن نتيجة للثقة التي أكسبتهم إياها دراساتهم التجريبية في 
العلوم الصحيحة يحاربون الكتب القديمة وآراء العلاء البالية الذين يعتقدون في 
قرارة أنفسهم أن الرأي القاطع في العلوم هو ما ورد في كتبهم العربية ٠‏ . 

وإذا شئنا أن نلخص الواقع الاجتاعي والسياسي الذي تمت على أرضيته 
الأفكار الإصلاحية المستنيرة في مصرء بان لنا بوضوح هذا الوعي القومي الذي 
تيلور في السبعينات في الأوساط المثقفة والأوساط الشعبية على حد سواء. وإن 
كان هذا الوعي قد اتخذ اتجاهات Late‏ وفقاً لمواقع الفئات من التدخل 
الاستعماري . فان الاجماع كان منعقدا حول خطورة الوضع الذي خلقه فقدان 
السيادة الوطنية على المجتمع الصري. وما ترتب عليه من اعباء تحمل الفلاحون 
وزرها الأكبر. فقد تحمل أولئك الفلاحون أعباء الدَيّن المصري المترتب de‏ 
الخزينة للبنوك الأجنبية » واكتظت القاهرة بالفلاحين القادمين من الريف حاملين 
شكاواهم من اضطهاد السلطات لهم على نحو لا یطاق. وم تكن شكاوى التجار 
الصغار وأصحاب الحرف في المدن أقل حدة. وتبلور هذا الوعى في الصحافة 
الدورية على نطاق واسع » وشارك فيه الخديوي إسماعيل بعد أن یس من إمكانية 
إيفاء ديونه » وشعر بالاستياء الشعبي العارم من حكمه الأوتوقراطي وضرائبه 


)1( جال الدين الشيال: تاريخ الترجة والحركة الثقافية في عصر تمد على » دار الفكر العربي 
۱ مطبعة ske Y‏ عصر . 
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الفاحشة التي كان قد فرضها لدفع الفوائد على ديونهء وأحس بأن الرقابة الالية 
على مصر لا بد ان نتحول إلى رقابة سیاسیه . 

وهذا الشعور القومى كان لا بد له أن يفرز مجموعة من الواقف والطبقات 
والصالح. فبرز التيار القومي القائم على الشعور والاعتقاد الديني » يقابله شعور 
وطني يقيس الأمور بمقياس المعطيات الاجتاعية والسياسية الحديثة» ويطالب 
باحلال الحكم الدستوري محل الحكم المطلق. وإزاء هذا المطلب نوقشت المفاهم 
الدستورية في الغرب, ومدى قدرتها على استيعاب الواقع الشعبي التخلف في مصر . 
وظهر بوضوح الهايز الطبقي الذي تحلى في حركة الضباط المصريين الذين ارادوا 
القضاء على سيطرة الضباط الأتراك الشر كس على الجيش . وإزاء هذه الحر كات 
المتشابكة والمتعارضة في آن. ظهرت حر كة الاصلاح التي رأت أن الدين هو القاسم 
المشترك الذي يوحد بين الاتحاهات. وكان الأفغاني هو الداعية الأول هذا 
الاصلاح الذي ما لبث أن اتخذ صفته المنظمة مع مد عبده وتلاميذه من بعده. 


إيديولوجية الاصلاح عند الافغاني LE y‏ عبده: 

كانت حركة الأفغاني ‏ جمد عبده ثانية الحركات الاصلاحية العربية بعد 
الوهابية. وان كانت الحركة الوهابية قد انتصرت سياسياً داخل الجزيرة» فان 
انتصارها الفكري ظل لاصقاً هجتمع البداوة. وما رشح من أفكارها إلى خارج 
الجزيرة كان محدود الأثر عاجزاً عن أن يخلق ايديولوجية قابلة لمجاراة ركب 
التطور الحديث , عاجزاً عن مواجهة القضايا التي طرحها الوجود الاستعماري على 
الصعیدین الاقتصادي والاجتاعی . وان کانت هذه الحركة قد لقيت بعض 
الاستجابات العملية LS‏ حدث السودان ولیبیا واجزائر فان تألقها أخذ يخبو 
بعد أن أصيبت هذه البلدان بالانکسارات العسكرية الدمرة وباتت معظم 
البلدان التي خضعت للوجود الاستعماري تفتش عن بدیل ايديولوجي خارج 
حدود الدائرة الدينية الشديدة التزمّت . و کثیرا ما كان هذا البدیل الأفكار 
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الاوروبة النقولة من وجهة نظر استعيارية وهي التي انتشرت في الأوساط الحاكمة 
التعاونة من قريب أو بعيد مع الاستعبار والی جانبها ال فکار الأوروبية ذات النبع 
الفلسفی والأدیي الأصيل » والتی انتشرت في أوساط النخبة القليلة العدد من 
الثقفين, أما الأوساط الشعمية الأكثر اتساعاً فانها عادت إلى مألوف قدیها الديني 
تتعامل معه في ر كود ظاهر أو ما يشبه هذا الركود. وم يصلها شيء من أفكار 
الحر كة الوهابية التي تراجعت لتصبح واحدة من السلفيات المعيقة للتقذم » وهي 
التي عناها بالذات الشيخ مد عبده بقوله ١‏ الفئة التي زعمت أنها نفضت غبار 
التقليد » وأزالت الحجب التى كانت تحول بينها وبين النظر في آيات القرآن ومتون 
الأحاديث لتفهم أحكام الله... ولكن هذه الفئة كانت أضيق عطفاً وأحرج 
صدرا من المقلدين » وهي وان أنكرت كثيراً من البدع CE‏ عن الدين کثیرا مما 
أضيف إليه ولیس came‏ بدون التفات إلى ما تقتضیه الأصول التي قام علیها 
الدين » وإليها كانت الدعوة. ولأجلها منحت النبوة فام یکونوا للعام أولياء ولا 
للمدنية أحباء » 7 . 

وان كان الإصلاح المستنير» ظل من حيث النطلق. وثیق الصلة بالدعوة 
الوهابية » فانه من حيث الجوهر كان نقلة نوعية متميزة. ففها كانت الوهابية تقف 
في تصورها الکامل عند اسلام ما قبل الفتح» فان الاصلاح الستنیر كان يعتبر 
سلفية ما قبل الفتح هي النواة الخصبة القابلة للتطور . وهنا سر عظمتها . وما 
حدث بعد الفتح لا یشکل في نظر الاصلاح الستنیر انقطاعاً مع الماضي» بل انا 
هو الاستمرار الطبيعي لسماحة الااصول. وقدرتها على جاراة الحركة 
التاريخية والتفاعل المثمر مع مستجدات الواقع . وهكذا فان ما يميز الاسلام عن 
الديانات السماوية جيعها انه دين للدنيا والآخرة في OÙ‏ معا وهو في الحالين 


)١(‏ مد عبده: الأعبال الكاملة, تحقيق همد عارة المؤسسة العربية للدراسات والنشر, بیروت» 
۲۳ ج ۰۳ ص ۰.۳۱ 
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مرتکز على العقل. فالعقل هو ينبوع اليقين في الإيمان بالله وعلمه وقدرته 
والتصديق بالرسالة أما النقل فهو الينبوع بعد ذلك من de‏ الغيب, كأحوال 
الآخرة والعبادات كما يقول مد one‏ أما من حيث ما هو دنيوي فانه مرتبط 
بالتطور اخحضاري. مساوق لفعل التطور التاريخي وما يقتضيه هذا التطور من 
جدلية العقل مع الواقع . وتبدل ظروفه التاريخية في الزمان والمكان . 

فالدين الاسلامي يحمل في جوهره مقولة التقدم . فهو دين تحدید وليس دين 
جمود , هو دين العقل الباحث عن ذاته في الجماعات والأفراد . في الأخلاق 
والاجتاع في الاقتصاد والسياسق في العلائق بين الأفراد فما بينهم وفي علاقة 


الأفراد والجماعات بالدولت وما دام هذا الدين يستجيب لجميع المتطلبات في 
أصول جوهره. فان النظر العقلي يدفع إلى التفتيش عن الحقيقة داخل هذا الدين 
وليس خارجهء إلا ما اقتضاه هذا الخروج من إعانة على بعث هذا الدين من 
داخل. ومن هنا كان حكم المصلحين المنورين بنقص إيمان المقلدين نقصاً يخل 
بالايمان ذاته . أما الفوضوية ففي أولئك الذين بجثوا عن العقل خارج حدود الدین . 
« فلو رزق الله المسلمين (Ste‏ يعرف دينه ويأخذهم به لرأيتهم قد هضوا والقرآن 
الكريم في إحدى اليدين وما قرره الأولون وما اكتشف الآخرون في اليد 
الاخری ذلك لآخرتهم وهذا لدنياهم وساروا يزاحمون الأوروبيين 
فيز حمونهم )(" . 


كانت العودة إلى جوهر الدين هي الأساس الذي اعتمده الاصلاح الستنیر في 
الجتمع الصري الذي كان قد بلغ في الربع الأخير من القرن التاسع عشر غاية من 
التعقيد, بات معه إعبال الفكر ضرورة حباتبة » ومن هنا كان اعلاؤه للعقل نبراساً 


)1( المرجع السابق. ص ۳۲۵. 
)+( الرجم السابق » ص ۱ - ۰.۲۵۲ 
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لا یستغنی عنه في استيعاب الواقع والتصدي له سلباً pi‏ ايجاباً. والواقع أن هذا 
الاصلاح كان موجها في الاصل للجاهير الواسعة التي لم يصبها حظ من الثقافة 
الأوروبیت جاهیر الريف. وجماهير المدن التي ظلت بعيدة عن مجریات الحياة 
الاجتاعية والسياسية , وظلت بفعل الاستمرار قوة منفعلة تعطي بشكل عفوي أو 
قسري . ولكنها عاجزة عن استرداد جزء مما أعطت سواء أكان مذا الاسترداد 
بالتراضى أو العنف. 

کانت الطبقات الشعببة هي المقصودة في ذهن الاصلاح والمصلحين 
الستنیرین . ومن خلال هذه الطبقات يتم اصلاح الجتمع . فهذه الطبقات هي 
الأوفر عدداً. وهي صاحبة الثقل الحقبقي اذا ما وجهت توجیهاً سليأ. وهذه 
الطبقات ‏ ينلها Be‏ من التثقبف الحديث. لا بل كانت بفعل تکوینها ومر کزها 
الاجتاعي رافضة لقبول مثل هذا التثقبف, ولا تستطیع من حيث هي جهرة 
مناسكة أن تعزل نفسها عن موروئها الديني دون أن تقع في الارتباك والانخلاع 
والضياع . لا سما وأن هذا الوروث كان في خلاصته موروثاً اجتاعيا ارتبطت به 
مفاهم العمل ومفاهم السلوك ومفاهم العدالة والا خلاق. 

ولكن هذا الإصلاح, الذي كانت الطبقات الشعبية هي أساس خلفيته الذهنية 
الواعية واللاواعية ؛ لم يكن بمقدوره أن يتجاهل حصيلة الحركة العلمية والثقافية 
الكبرى التي نشأت جذورها في ظل مد علي . والتي ظلت . رغم كل العوائق » تشق 
طريقها بقوة الى الأمام. وان كان الاصلاح. في عمق معناه. ظل يخشى على 
الدوام مسيرة هذه الحركة, ويحاول أن يكون البديل ها على النطاق الشعبي. فإنه 
كان يستلف الكثير من مفاهيمها ويحوله لرصيده الخاص . وكان عليه » وهو يقوم 
ببذه العملية . أن يتلمس طريقه في تؤدة بالغة تقيه مغبة السقوط في بم مائج 
بالأحداث والأفكار. والذي نعتقده, أنه لو قيض لحركة البعث القومی التق 
رعاها مد على أن تستمر » لا كانت مصر بالذات هي موطن الدعوة الإصلاحية , 
بل كانت موطن الثورة التحررية فها لو قيض فا أن تنقل علومها الى ميادين الفكر 
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والادب . فالدعوة الاصلاحبة هى إلى حد بعید . نتبجة للخلل الذي لحق مسار 
الحركة العلمية والسيادة الوطنية Leds‏ اثر سقوط تمد على » وتحويل مصر في 
ظطروف تار ية معينة من نمو الرأسمالية العالية إلى مستعمرة أو شبه مستعمرة لا 


تمتلك القدر 5 على التحرك التکامل الستقل . 


إن ازدیاد قوة آوروبا الصناعبة. وضغطها التزاید على الشعوب التخلفة 
لا سما الاسلامية منهاء جعلت هذه الشعوب تعود إلى مخزونها التراني 
الماضي كقوة مواجهة نضالية» وهذا ما جعل الدعوة إلى الإصلاح 
الدينى آشد إلحاحاً. فققوةأوروبالم تكن قوةاقتصادية 
ne‏ بل كانت قوة حضارية وثقافیة ووراء الفتح الاستعماري الذي عرفته 
الشعوب الاسلامية تکمن سنون طويلة من الخبرات والا کتشافات العلمية 
احديثة. وطريقة عقلية دقيقة للتفکر والعمل . أهلت هذا الاستعیار أن يصل الى 
أية بقعة من بقاع العالم. لا بل ان بقاع العام الثالث كلها كانت مهددة بغزو 
حضاري جديد يتناول جیع مظاهر حياتها السياسية والاجتاعية والثقافية . وعندما 
قامت حركة الإصلاح الديني من الداخل تدعو المسلمين إلى فهم دينهم الفهم 
«pal‏ وأن يعيشوا وفقاً لتعالیمه. فإنها كانت تدعو بشكل أو بآخر إلى 
المحافظة على وجودهم الحضاري » مع الأخذ بعين الاعتبار ضرورة استيعاب 
الحضارة الجديدة استيعابا يمكن المسلمين من العيش في قلب المدنية الحديثة. وفي 
سبيل مواكبة الدين الاإسلامي لروح العصر كانت هذه الانتقائية الواسعة التي تيز 
بها الإصلاح المستنير. وقامت على أساسها التفسيرات الدينية » والقي تجاوزت في 
أحيان كثيرة حدود الأصول الدينية. وخرجت على كل معهود في الاجتهاد . 
فبات الحديث عن الإسلام يعني الحديث عن الدنية الرتجاق وباتت الغاية من 
اعمال الإنسان فيها ليست خدمة الله فحسب بل خلق مدنية مزدهرة في كل 
نواحيها. ول تعد اجتهادات المصلحين المسلمين تختلف إلا اختلافاً شكلياً عن 
بذور الفكر الأوروبي في القرن التاسع عشر » والتي عبر عنها غيزو في مقولاته بأن 
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التقدم هو الغاية ف معزل عن المفاهم الدينية . وهذا التقد م ينشد غايتين : التطویر 
الا جتاعی . اي زيادة القوة الاجتاعية والرفاهية «bebe NI‏ والتطوير الفردي» أي 
تطوير مواهب الانسان ومشاعره وأفکاره. 


وكان الأفغاني قد استوعب مضامين كتاب غبزو وتأثر به , وأوحى الى مد عبذه 
أن بكتب مقالاً للترحب بترجمة الكتاب وشرح نظرياته وتبيان قیمتها » وم يكن 
الأفغاني يرى في وصف غيزو لتطور الحضارة الأوروبية شيئاً مميزاً لا ينطبق على 
تاربخ الحضارة العربية الإسلامية. لا بل إننا نرى الأفغاني يصل الى حد موافقة 
اتان الاسلام كالمسيحية لا بد زائل بحکم انتشار العم الأورولي» وأنه 
يستحيل الزج بين حقلين مختلفين حقل العقل الذي يجب أن يسيطر على العمل 
الانساني Las‏ ف النهایه انتصار المدنية » وحقل الدین الضروري ايضا. لكن 
للتعبير عن مثل خلقي آعلی. أي عن الجال على الصعيد الروحي. وأن أي مزج 
بینها يحمل خطر اعتداء واحدها على الآخر LS‏ حدث عندما تسلحت الديانات 
بالوحي الفائق للطبيعة لتكبيل العقل البشري بالقيود كما فعلت المسيحية والإسلام 
على السواء . 

ويذهب الأفغاني في الرد على رينان OÙ‏ الأديان متشابهة رغم تعدد أسمائهاء 
وجميعها تشترك باستحالة المصالحة بينها وبين الفلسفة, ON‏ الدين هو إيمان 
OU:‏ قيد فا الفلسفة تحرر. وكلا اهم الدين قضى على الفلسفة والعکس 
صحيح. وهذا الصراع كان وسيبقى. وهو على الصعيد العملي يظهر في هذا 
التناقض بين العامة التي تميل إلى الوحي , والخاصة التي تتوجه إلى العقل وتدين به . 
وان كانت النخبه هي القائدة في النهاية فان قيادتها غير ممكنة بدون الجدلية مع 
العامة . 


(۱) راجم : رشبد رضا: تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده ج ۲ القاهرة. ۰۱۹۳۰ 
ص ۸۵ - ۸۱ 
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ونحن على يقين أن هذا الوقف العقلاني الصرف الذي ذفع إليه الأفغاني في 
جدله مع رينان المفكر الأوروي لا يعبر عن عقيدة الإصلاح الأفغانية » وذلك 
ON‏ جوهر الفكر الإصلاحي الأفغاني لا يضع الاسلام والمسيحية على قدم 
الساواق ولو كان الأمر كذلك لا أجرى الأفغاني نقاشه» ولا قام das‏ مع 
فيلسوف يقول بإخفاق المسيحية في قيادة المدنية الى الأمام . ولكن الاصلاح يخضع 
في ظروف معينة للتساهل » ولكنه ما يلبث أن يعود الى منتصف الطريق . ومنتصف 
الطريق الذي اختاره الأفغاني كان قد سبقه البه الفلاسفة الاسلاميون في عصور 
الازدهار الفكري في العصور العباسية, يوم قالوا بالتوفيق بين الفلسفة والنبوة 
بين العقل والايمان. 

ولكن هذه التوفيقية » وان بدت ممكنة وطبيعية لا بل وتقدمية في القرن الثالث 
والرابع امجریین. Kb‏ لا تستطیع الوقوف على قدميها في عصر التقدم العلمي 
والتقني الكبير في أواخر القرن التاسم عشر . وهكذا نجد الأفغاني ile‏ إذا ما 
اصطدم بالعقل » يتخبط في منهجيته دون أن يصل الى نتيجة حاسمة وتقدمياً إذا 
ما تصدى للسلفية التقليدية. ومن هنا كان ما بين نارين نار الشيخ أي الهدى 
الصيادي ومن يمثلهم في أقطار العام الاسلامي ونار الباحثين عن الحقيقة في ضوء 
العقل الطلق ومنهجيته الاستقرائية التحليلية. فقد كان الافغاني خصما لمواطنه 
اجد خان صاحب il‏ هب الطبيعي الذي ذهب فيه أن نواميس الطبيعة المستنبطة 
بالعقل هي القاعدة التي على أساسها يجب تأویل الاسلام والحكم على الأفعال 
البشرية, فليس هنالك اذن من شيء فائق لعالم الطبيعة , وأن الانسان هو الحكم 
في كل الأمور . وان تأويل القرآن يجب أن يتم وفقا لبادیء العقل والطبيعة. وأن 
النظام الخلقي والحقوقي يجب أن يكون قائ على الطبيعة. ووضع في الرد عليه 
رسالته العروفة « الرد على الدهريين» والتي هاجم فيها جميع الذين أتوا بتفسير 
للكون لا يفترض وجود الله تعالى. من ديموقريطس إلى داروين مروراً بنظر ائه 
في الإسلام. وكانت مجلته العروة الوثقى تهاجم المدارس التي شيدت على النمط 
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الجديد » والبعثات التى أرسلها الصریون والعثانیون إلى آوروبا وتنفى عن RL‏ 
معرفة معنی الحرية » هؤلاء الذين یتفيقهون بالفاظ ارية والوطنية واجنسية وما 
شاکلها ویصوغونها في عبارات متقطعة بتراء لا تعرف غایتها ولا تعام بدايتها , 
وسموا أنفسهم زعماء الحرية أو تسمية أخرى على حسب ما یختارون ووقفوا عند 
هذا امد ,(۲. 

وقد یکون من العسير جداً. على ضوء مفاهیمنا العاصرق أن نتساهل في 
تقل كل ما أطلق على الأفغاني من الألقاب التى لحقته في حياته وبعد ماته. وقد 
يكون الد کتور عزت dl‏ على حق عندما أرجع السبب في إطلاق النعوت التي 
لحقت بالأفغاني من مثال الثاثر الأكبر » وألي العقلانبت وزعم الحرية» إلى فهم 
سبيء , لا تعنيه كلمات ١‏ الحرية ؛ وه الحداثة » وه العقلانية » و« العام» وه العقل» 
و«الثورة» وغير ذلك . 

لقد كان الأفغاني أكثر معاصري جيله من المسلمين تفتحاً عقلياً. وكان 
تفتحه على الماضي يفوق بأضعاف تفتحه على المعاني الفلسفية والسياسية التي كانت 
أخذة في Ga‏ العلمية في أيامه. فإذا به يقيس الحاضر على الماضي في مثالية 
واضحة الخطابية » وهذا ما نلاحظه من خلال مطالعتنا لقالاته في العروة الوثقى 
والتي تشكل في نظرنا غاية ما وصل اليه فكر الأفغاني من النضج. 

فالأفغاني كان على معرفة وافية بتراث الفلسفة الإسلامية» وخصوصاً فلسفة 
الفارالي وابن سيناء التي تعرف عليها OÙ‏ دراسته في مدارس النجف الشيعية 
ولذا صرف حياته يفتش عن ملك مسا وعن رئيس فاضل يمع بين النبوة 
والفلسفة على غرار ما تصوره الفارايي من قبل » و كانت الخيبة حليفته ؛ لأنه كان 


)\( العروة الوئقی, الجلد الأول » ص 1٩‏ . 
(؟) قرف عزت: العدالة واحرية في فجر النهضة العربية الحديثةء عام العرفة. حزیران 
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يعثر دالا GI‏ على حاع ‏ يطبع على العدل أو على حاع لا یعترف بسيادة 
الشريعة . 

وابان تطوافه في الهند في بداية شبابه أ ببعض العلوم الأوروبية الحديثئة, 
وزودته رحلاته الكثيرة بين إيران وافغانستان والهند وروسیا خبرات عملية في 
الاجتاع وأصول السياسة فرأى أن أكبر ما أصيب به السلمون انتشار قواعد 
الجبر بينهم » والتي حصل من جرائها النقص في التعلم والتقصير في إرشاد الكافة الى 
أصول دينهم الحقة ومبانيه الثابتة التي دعا إليها النبي وأصحابه . 

ولكن الأفغاني الذي رفض قواعد الجبر de‏ يصل في رفضه إلى اعتاد الحرية 
الكاملة في الاختيار. Jus‏ من أن نكون الحرية هي الطريق لاختيار المعرفة 
وأصول العمل وفقاً لقتضیات الحاجات المعاصرة» a‏ على الرجوع إلى 
ماض » مهما علت قيمته. فإنه ليس صورة حية للحاضر الذي على ضوئه تتكشف 
معطيات الستقبل . فالاضي كان هو الصورة الجاهزة وفيه تكمن الثبوتية الثالية 
العطلة للحر كة والعطلة للاكتشاف . فعلاج الأمة الاسلامية من أمراضها في نظر 
الأفغاني لا يتم عن طريق معرفة الأسباب القائمق بل بالرجوع إلى قواعد دينهاء 
والاخذ باحكامه على ما كان في بدايته » وإرشاد العامة بمواعظه الداعية إلى تطهير 
القلوب وتهذيب الأخلاق... 

وهنا نرى عند الأفغاني ما نراه عند معظم المصلحين. نرى عنده صورة 
النمودج الجاهز في الدين والأخلاق والسياسة, والذي به يرتبط نور العقل» 
وضحة الفکر » واشراف البصيرق والاعتبار بأفعال الله في الأمم السابقة. وخطر 
هذه النزعة المثالية إبعاد الفكر عن استشفاف الواقع المتغير باستمرار . ومن الخطأ 
الظن أن المسلمين المتأخرين قد مالوا عن سنة العدل بفعل إرادي» بل بمعادلة 
اجتاعية تاريخية فرضت عليهم أن يكونوا على خلاف ما كانوا عليه من قبل» 
وللأسباب نفسها حادوا عن الاستقامة في العمل والصدق في القول والسلامة في 
الغرض» والعفة عن الشهوات, والحمية على الحق والقيام بنصره. والتبشير المثالي 
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الذي ab‏ الأفغاني علاجاً شافياً » یبقی صرخة في فراغ ما لم يتغير الواقع الادي 
المحيط بحياة الانسان. والخلفاء الراشدون الذین AS‏ الأفغاني في الدعوة إلى السير 
على نبجهم. لم نر عنده ولو التفاتة واحدة لدراسة الواقع التاريخي الذي أحاط 
باتهم ولا إلى الجدلية الفكرية التي كانت قائمة بينهم وبين هذا الواقع. 
فالظروف التاريخية هي التي تحدد نوعية الرجال, وتحدد هوية الحكم والحاكمين, 
وتفرض بالتالي عليهم نموذجاً أعلى للأخلاق. 

ولا بد لنا هنا من تقديم مثال على تفكير الأفغاني البعيد عن المادية العلمية في 
معالجته للحياة السياسية, فنكتشف من خلاله هذه المفارقة الكبرى بين تطلعات 
الأفغاني المثالية والتفكير العلمى الذي كانت قد توصلت اليه الدراسات الاجتاعية 
و السياسية في آوروبا, وأخذت تباشيره تصل إلى الشرق مع عودة البعثات من 
آوروبا . یقول الأفغاني في العروة الوئتی") «ولو أن (Se‏ صغيراً بين قوم 
مسلمين من أي جنس كان تبع الأوامر الالهية وثابر على رعایتها وأخذ الحكاء 
بحدودها وضرب سهمه مع المحكومين في الخضوع ما وتجافی عن الاختصاص 
بمزايا الفخفخة الباطلت لأمكنه أن جوز بسطة من الملك وعظمة في السلطان وأن 
ينال الغاية من رفعة الشأن في أقطار المعمورة بأرباب هذا الدین » ولا يتجثم في 
ذلك أتعاباً. ولا يحتاج إلى بذل النفقات ولا تكثير الجيوش ولا مظاهرة الدول 
العظيمة ولا مداخلة أعوان التمدن وأنصار الحرية ... ويستغني في كل ذلك بالسير 
على :بج الخلفاء الراشدين والرجوع إلى الأصول الأولى في الديانة الإسلامية ) . 

وهكذا يتصور الأفغاني JEU SU‏ خارجا عن الزمان والمكان والعلاقات 
المستجدة التى أحدثها الانسان عبر تفاعلاته الداخلية والخارجية. لا سما وأن 
الأفغاني بطر ح هذا التصور في عصر الصراع بين الا حتکارات ال رأسمالية التي غزت العالم 


)00 راجع : العروة الوثقی, العدد الأول ص ۰۳۸ 
(۲) المرجع السابق والصفحة ذاتها . 
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الاسلامی متجاهلاً جملة وتفصیلاً الرتکزات الا قتصادية العامة هذا النزاع الا حتكاري 
dei‏ متناسياً في الوقت ذاته أن هذه الاحتکارات مها بلغ بها التناقض فيا 
بينهاء جمعها رابط الاتفاق على عملية تقاسم العالم. وعملية تقاسم النفوذى 
والأفغاني يريد في خضم هذا الصراع أن يجد « حاكماً صغيراً يتبع الأمور الالهية 
ويثابر على رعايتها » . 

إن مثالية الأفغاني الدينية أبعدته عن الإدراك السليم للعلاقة التي يدخل الناس 
فيها مع اختلاف الأنظمة» وهي علاقات اقتصادية وسياسية واجتّاعية. والبناء 
التحتي والفوقي في كل نظام على درجة قصوى من الترابط , والبناء التحتي هو بناء 
اقتصادي تنشأ عنه بالضرورة المؤسسات السياسية والحقوقية والفلسفية والدينية . 
وتصور حاع ديني منفصل عن الطبقات المرتبطة بالبناء التحتي بهذا الشكل أو ذاك 
هو ضرب من الوهم. والدين والحكم الديني يستحيل عليه أن يدعي الحياد في 
الصراع القائم بين الأضداد . والأفغاني عاش pes‏ أفكار الثورة الفرنسية , ولولا 
مثاليته السلفية لاستطاع أن يعي المحتوى الطبقي للدين في عصر ما قبل الثورق 
وأن الشورة الفرنسية عندما تصدت للاقطاع, تصدت في الوقت نفسه 
لايديولوجيته الفلسفية المتمثلة في الكنيسة آنذاك . والبروتستانتية نفسها التق أعجب 
الأفغاني بإصلاحاتها الکبری, كانت مشبعة بأيديولوجية البورجوازية الناشطة, 
ولكن هذه البروتستانتية هي الأخرى حاولت أن تقدم مفاهيمها عن طريق الرمز 
لا عن طريق الفاهي العلمية الواضحة. وأفكار الأفغاني يكثر فيها الرمز الذي هو 
جع لشتات أفكار لا يربطها نسق علمي منظم؛ فتلمح عند الأفغاني els‏ مع 
الفكر العلمي الحديث في كثير من الأمور. ولكنه Va‏ من أن يجري مع هذا 
العام » كان يشد العام إلى حظيرة من DU‏ مها اكتسب من صفة التجديد يبقى 

كان الأفغاني مؤمناً بأن المجتمع الديني هو أفضل الجتمعات , وأجهد نفسه 
ليجعل هذا الدين متلائ مع تطور الحاجات الاجتاعية والسياسية المعاصرة. وقاسی 
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الأفغافي في طوافه الأكبر تحارب قل أن تجمعت لواحد من آبناء جيله» و DS‏ 
ذلك عاملاً من عوامل ایغاله في الاجتهاد » فرفض مبدأ الجبر . وقال بتسلسل العلة 
والعلول ؛ وعلق الارادة البشرية بطبيعة هذا التسلسل » لا بل ذهب الى أن قرارات 
الإرادة البشرية إنما هي حلقات ضرورية هذا التسلسل . وارتبط مفهومه في تحریر 
الإرادة اللإنسانية بمبدا السعي فالاسلام . عنده يعني السعي. فموقف السام 
الحقيقي لیس الرضوخ السلبي لا قد يحدث باعتباره اتيا مباشرة من اللّه. بل هو 
السعي السژول لتحقیق إرادة الله وهذه الارادة انسانية سواء على نطاق تقدم 
ره و تیم 

Less‏ الأفغاني إلى وحدة الشعوب الاسلامية في وجه الاستعمار. وساعدته 
الافکار الحديثة التي كانت منتشرة في عصره على إحياء مفهوم اسلامي قدم وهو 
أن السلطة الحقيقية هي في الشعب» فرفض الحكم الإسلامي الأتوقراطي 
الشخصي. لأنه لا يشكل مورا للوحدة الدينية ولا الوحدة السياسيق ON‏ الحكم 
الأتوقراطي يعتبر مصالحه ومصالح الاسلام شيئاً واحداً . فكانت آراء الأفغاني في 
هذا الباب خليطاً من الشعور الديني والوطني متأثراً في ذلك بالراديكالية الأوروبية 
في العودة إلى الشعب مصدر السلطة » ولكنه ظل حائراً في أمر الهمة الملقاة على 
عاتق هذا الشعب. 

كان ذهن الأفغاني بعد تجربته مع حكام عصره موجهاً إلى الشعب, الشعب 
الناشط الحامل لمقولة التقدم الاجتاعي والتطور الفردي. وهذا التقدم يتطلب 
بالضرورة المبادىء الناجة عن تحكم العقل » وتجاوز الخلافات الدينية ليس بين 
السنة والشيعة بل بين المسلمين والمسيحيين المقيمين على تلك الرقعة الواسعة التق 
غزاها الاستعمار لصد الخطر المشترك الهدد للجميع à‏ ولذلك كانت دعوته لوحدة 
المسلمين دعوة وطنية تحررية تذوب على صعيدها المذهبيات المترسبة من ارث 
اقطاعي متأخر . 

فمفهوم الوحدة عند الأفغاني مفهوم تقدمي. لأنه يقوم على مبدأ الحرية 
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والساواة والعدل» وارتبط بهذا المفهوم رفض الحكم الاستبدادي وتغیره عن 
طريق الثورة. وانتهى إلى أن الرابطة الدينية تكون أكثر ثباتاً عندما تجمعها لغة 
مشتر كة » ولو تبنى العثانيون اللغة العربية دون سواها لارتبطت شعوبها برابطتين 
بدل الرابطة الواحدة . ولم يجد الأفغاني تعارضياً بين الرابطة الدينية والروابط القومية 
القائمة بين أقوام ينتمون إلى أديان مختلفة. ثم إن أفكار العروة الوثقى كانت 
موجهة إلى الشرقيين عموماً وال المسلمين خصوصاً وفي هذا التصور البهم لعلائق 
الأشياء تكمن الثالية. 

وكانت أفكار الأفغاني الاجتاعية والدينية ملتحمة بما فيه الكفاية بأفكار 
الغرب في الحرية والقومية ومفهوم السلطة . ومن هنا كانت انتقائيتها. ولكن هذه 
الانتقائية كانت معرضة للوقوع في التناقض » فأسس القضايا القومية كانت 
تتعارض مع الانضواء تحت راية الخلافة العظمى » كما أن تحصين الحكم الملكي في 
الشرق بالشورى الدستورية كان مطلباً عسير النال إن لم نقل مستحيلاً. وان كان 
الأفغاني ظل مقتنعاً بان الحكم المطلق سينتفي يوماً من العالم البشري , فان انتفاء 
هذا الحكم ليس من مقتضيات الفطرة البشرية كا ظن الأفغاني. بل بواسطة 
معادلات اقتصادية واجتاعية ليس لها صفة قومية. وهذا التناقض في تفكير 
الأفغاني جعل حياته ALL‏ من المزائم. فقد كان الحكام منطقيين مع أنفسهم 
عندما رفضوا الأفغافي ON‏ آراءه في النتيجة لا تخدم مصاهم. فقد نصنح الصدر 
الأعظم شاه إيران بابعاد جمال الدين, لأن ما يسنه من القوانين ينزع سلطة الشاه 
ویعطیه إلى السوقة, والأمر ذاته تكرر مع الخديوي توفيق في مصر . وكان جواب 
قيصر روسيا للأفغاني على جانب كبير من السلامة « إن التاريخ لم ينقل لنا أن ملكا 
أو أميراً يرضى عن طيب خاطر أن يبقى مالكا Re‏ وأمته هي المالكة فعلا ». 
ولكن الأفغاني لم يكن مرتبطاً بالطبقات الشعبية ومصاطها كل الارتباط ول يكن 
واثقاً بالشعب کل الثقة فلجأ إلى المؤامرات والانقلابات» وتدبير عمليات 
الاغتبال الفردي , فأساء الى المسيرة التاريخية للشعوب مقدار ما أساء إلى الفکر . 
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واحق أن الأفغاني لم ترك لنا دراسات منظمة تمكننا من الحكم بدقة على 
ایدیولوجیته , ولکن Je‏ ما نحصله من كتاباته ومواقفه التفرقة أنه وریث 
الايديولوجية الثنائية التي ورئها عن الفارايي وابن سينا وابن رشد والتي تر كت 
آثرها الکبیر في تطوير فلسفة العصور الوسطی . وهذه الثنائية تقول OÙ‏ الکائن 
ولفکر كلاه) لا نہائيان. والقول بأن الکائن هو لا نهائی جعل هذه الفلسفة 
تخدم الاتجاه المادي , ومن هنا كان تحرم الكنيسة لأفكار واقبال الادية 
الأوروبية الحديثة عليها والافادة منها. وفكر الأفغاني لم يكن خلوا من هذه 
المادية, ولولا ذلك لما كان عنده هذا الإقبال على معطيات الفكر الأورولي في 
علانیته » وهجومه النظم على مثالية الغزالي النكرة للسببية التي أوقعت الفكر 
الاسلامي في الجهل ومكنت الحكام من المتاجرة بالدين . فقد حرر الأفغاني الدين 
الاسلامي من الإرهاب الكهنوتي والاارهاب السياسي في à Les OÙ‏ ولكن الجانب 
الغيي من ثنائیته حال بين ذهنه التوقد وبين التحلیل والاستقراء والاستنتاج 
والتركيب . وقد كان العصر الذي عاش فيه سجالاً بين هذين النوعین من التفكير 
المادي والآخر المثالي» فتجمعت حول الأفغاني جمهرة من كلا الفريقين يجد كل 
Lee‏ في أفكار الأفغاني ما يقويه. فكان بين تلاميذه المؤمنون بالعمل السياسي » لا 
بل السياسي الثوري. وكان عرالي خير مثل لهذا التيار » وآمن فريق من اتباعه 
بالشعب ريا على ألا يجني الأغنياء ثمار العمل الثوري الذي ينهض بعبئه 
و تضحیاته الفقراء » و کان زعم هذه اليقظة ابن الندم أما الاتجاه الثالث الذي 
رأى في التثقیف العام البعید عن السياسة خير ضامن لاصلاح الشعب فقد كان 
ز عیمه بلا منازع الشیخ همد عبده . 


مد عبده: 


لئن كان اهتزاز اموية القومية هو أبرز ما يميز شخصية الأفغاني» فان القومية 
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مغالياً عندما صرح لتلمیذه رشید رضا بان مصر هي التي ر کزت آفکار السید 
الأفغاني. وأن السيد لم يعمل عملاً حقيقياً إلا في مصر(". 

فالإصلاح » مها بولغ في صفته الدينية يبقى في جوهره اجتاعياً . ولا بد له من 
إطار مادي, وهذا الاطار المادي للتفاعلات الاجتاعية هو الوطن. ففى الوطن 
« من موجبات اب والحرص والغيرة ثلاث تشبه أن تکون Due‏ فهر السکن 
الذي فيه الغذاء والوفاء والولد والثاني انه مکان الحقوق والواجبات التى هی 
مدار الحياة السياسية, والثالث انه موضم النسبة التي یعلو بها الإنسان ویعز 
ویذل. فإذا تقرر ذلك على ما قلناه وجب على الصري حب الوطن من پکل 
الوجوه ۱ . وارتبطت بهذه النزعة القومية عند نهد عبده جملة من الواقف 
المبدئية سواء على الصعيد السياسي أو الصعید الاجتاعي ؛ فتاریخ مصر هو تاريخ 
التسامح الديني » والوحدة الوطنية » ولا تفریق فيه بين مسام وقبطي. اما على 
الصعید الا جماعي فان العنصر الوطني الثابت عند الامام هو الفلاح الصري 
الرتبط بالسعي سواء في الحقل والحرفة أو الوظيفة والصنع . ومن هنا كان التزام 
مد عبده الوطتي ذا خلفية طبقية بينة العالم, تجلت بصورة خاصة في موقفه 
العدائی من مد على الذي استبد بشعب مصر . فکان آبعد ما یکون عن الحضارة . 
وظل مد عبده رغم اقتناعه بأنه لا جوز ولا يمكن توقیف جری التطور الذي 
بدأه مد على » يرى أن هذا Je Ji‏ كان تاجرا زارعاً وجندیا باسلا. ومستبدا 
ماهراً, لكنه كان لمصر قاهرا ولحياتها الحقيقية معدماً. فمحمد علي لم يستطع أن 
يجي » ولكنه استطاع أن يميت عندما أورث الطبقات الدنيا في المجتمع الصري 
الذل واطوان. 

وهذا الالتزام الطبقي على عفويته هو الذي حدد موقف ممد عبده من النظام 
الورائي فاعتبره ظاهرة اجتاعية للبلدان التي لا عناية لها بشان الفضائل . والتي 


)۱ رشید رضا:. تاريخ ممد Eos‏ ۱ ص ۷۹ . 
)۲( محد عیارة: محمد عبدهء الأعبال الکامل ج ۰۱ ص ۰.۱۳۲ 
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١‏ لا ينزل الواحد فیها منازل الشر ف الا إذا كانت له من أبيه أو من متبوعه جهة 
لشر ف. ثم إن صاحب الجاه والشأن الرفیع لا یسقط من مقامه» ON‏ جاهه هو 
احفاظ له وان كان فاقدا لكل فضيلة ,۲۷. كا رأى اللذة الحقيقية في العمل 
الاختياري, فالعمل هو القيمة الحقيقية التي تمنح الحياة لذانها الوحيدة والأصيلةء 
« فمن لا يذوق العمل الاختباري لا یذوق لذة الراحة الحقيقية لأن الله لا یضع 
الراحة في غير العمل »۲ . 

واذا حاولت أن تحصی مواقف مد عبده الاجتاعية وجدت معظمها یتناول 
وضع OU‏ الاجتاعية الدنياء في الاقتصاد والأخلاق والسلوك العام والخاص . 
We‏ دعا الى el‏ مصرف توفير يقترض منه المحتاج بفوائد مدروسة فلا 
يضطر إلى الاستدانة من الأجنبي بأرباح فاحشة تستنزف ثروة البلاد 0 , كا دعا 
إلى ضرورة الاقتصاد في الانفاق. فالاقتصاد « فضيلة إنسانية مدحته جميع 
الشرائع ‏ *۲. و كان التبذير كثيرا ما يؤدي بالفلاح الى الوقوع في برائن الرابین؛ 
فكان همد عبدو يحث العلاء والنبهاء كي یجتهدوا في بث حب الاقتصاد بين عموم 
الناس وخصوصاً عند الفلاحين» وأفتى بوجوب تدخل SU‏ لمعالجة إضرابات 
Ja‏ سواء بإقامة الصانع وإدارتها أم بتحديد الأسعار وانصاف العال عن طريق 
رفع أجورهم أو تحديد ساعات العمل . وشغلته قضية المرأة المحرومة من حقوقها 
كإنسان وزوجة, ووجد في وضعها هذا خطراً على الأخلاق والدين, لأن النساء 
الجاهلات والرجال الجاهلين لا يمكن أن يسهموا في خدمة الأمة ومصالحهاء ولا في 
السعي من أجل تقدمها . وكانت له مواقف ثابتة من الرشوة و خطرها , ومن البدع 
السائدة. والأخلاق الاجتاعية كالتخلف والكذب والتزلف وغيرها من الآفات 
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التي تصرف الانسان عن الکمال . 

كانت أنظار مد عبده موجهة إلى العامة أي السواد الأعظم من الشعب» 
و کانت طليعة هذه العامة والفتات التقدمة بينها أخذت تحتل في الحياة الصرية 
وزناً تتزايد مكانته باضطراد . فعرفت في ميدان الزراعة كيف تحافظ على املاكها 
من الضياع, لا بل أسهمت في تنمية ثروتها في إطار الحر كة التجارية التي عرفها 
الريف المصري في أواخر القرن التاسع عشر à‏ وكونت في المدينة» عن طريق 
الاسهام في الأعمال الحرة لا سما في التجارة والأعمال الحرفية » طبقة يمكن أن نطلق 
عليها اسم البورجوازية الصغيرة. أما في الوظائف فقد احتلت المرتبة الوسطى 
كصغار الضباط في الجيش » وصفار المقاولين والوسطاء وكانت رؤية مد عبده 
أن هذه الطبقة الطليعية عريقة الجذور في تاريخ البلاد وهي الركيزة الحقيقية 
لستقبل مصر . وان كانت القلة من هذه الطبقة قد استطاعت بعلومها الحديثة أن 
تتبوأ مركزاً في دولة همد على وخلفائه, فان الجمهرة الأوفر عدداً من أبنائها 
ظلت أسيرة التعلم التقليدي , وهو تقلید مقعد عن مجاراة روح العصر عاجز عن 
الوقوف في وجه تحدیات احضارة الأوروبية التي نقلها الاستعیار بحکم حاجاته 
ومتطلبات العصر ال قلب الحياة الصرية. 

والوقوف في وجه تحدیات احضارة الأوروبية لن یکون - في نظر همد عبده - 
على آيدي أولئك الذین تثقفوا بثقافة الغرب المادية » ولا آيدي کبار الاقطاعیین 
والتجار من حاشية الخديويين الذين انساقوا وراء مصالحهم الخاصة وارتبطوا مع 
الوجود الاستعياري في حلف لا يرجى له فكاكا . والرسالة التي بعث بها مد عبده 
لتلمیذه الشیخ رشید رضا في سبتمبر سنة ۱۹۰۲ تعکس برارة هذا الواقع الذي 
ظل الامام یشکو منه ویسعی عن طریق التربية لتغييره فنسمعه يقول: « الناس في 
عماية عن النافع . وفي انکباب على الصغار » فلا تعجب إذا لم یسرعوا بالاشتراك في 
« المنار ». فان الرغبة في « المنار » تقوی بقوة الیل إلى تغيير احاضر با هو أصلح 
للاجل وأعون على الخلاص من شر الغابر. ولا یزال ذلك في الأغنياء قليلاء 


‘ro 


والفقراء لا یستطیعون إلى البذل سبیلا. ولکن ذلك لا یضعف الأمل في نجاح 
العمل والسلام 7 . 

كان هم مد عبده موجهاً إلى هذه الطبقة الوسطى صاحبة الیل إلى التغيير 
المفيد اجاعیا ووطنيا » ولكن هذه الطبقة لا تجد في بيئتها الثقافية ما يوجه خطاها 
لكي تكون الطبقة القائدق فالعلوم السائدة في زمانها تسير إلى منحيين احدها 
تفليدي جامد » وثانيها عصري واهي الصلة بالتقدم الاجتاعي على صعيد. الوطن 
والمفهوم الوطنی . والمنقطعون لطلب العلوم منقسمون إلى فريقين: الأول من يظن 
انه وارث علوم الدين والقائم بجفظها , ولكن حظ المشتغلين بهذه العلوم من النظر 
العقلي ضعيف» يعجز عن سبر أغوار اللباب وضعف العرفان » وفهمهم للنصوص 
لا يتعدى حدود اللفظ « وهم الواثق منهم أن يعرف أن هذا اللفظ دال على ذلك 
العنی » ومتی تم له ذلك فقد استكمل العام سواء سام عقله ودينه وأدبه بعد ذلك أم 
م يسام . « ومثله في ذلك مثل من ورث سلاحاً . فكان همه أن ينظر اليه ويلا عينه 
منه ولا يمد يده إليه ليستعمله ويزيل الصدأ cas‏ فلا يلبث أن يأكله الصدأ 
ویفسده الخبث . ویزعمون أن الدين يصد Le‏ وراء ما عرفوا من العلوم النافعة. 
ورأي هؤلاء أن لا شأن لهم مع العامة ولا جب عليهم أن يأمروا ععروف أو أن 
ينهوا عن منكر. وقد ارتكبوا بذلك خطأ في دينهم لا يساويه في سوء عاقبته 
خطأ. وللكثير منهم بل للأغلب من سوء الفهم في الدين ما لا حاجة الى حده »7 . 

إن ما تحصله الطبقة الوسطى من هذا الفريق المتمسك بنصوص الدين دون 
اجتهاد وإعبال فكر. لا يؤدي إلى أدنى صلاح في الأمة. أما الفريق الثاني فهو 
الذي يبيئه أولياؤه لنيل منصب في الحكومة, وافراد هذا الفريق سواء کثروا أم 
قلوا فإنهم يحصلون مبادىء العلوم المعروفة بالعلوم العصرية, ثم يحصل كل واحد 
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منهم ما به ينال النصب الذي آعده له والده. « ومن هژلاء من یذ هبون ال آوروبا 
JS‏ التربية فيها ولا غاية لهم سوى هذه الغاية » فمن أصاب منهم بعد ذلك 
رظيفة قنع بها وقصر همه على العمل فيهاء ومن لم يجد وقف على الأبواب 
Le‏ , فإذا مل الانتظار أو انقضى زمن العمل وجدته في قهوة أو ملهى يسرف 
في أوقاته ويفسد في أدواته. والصالحون منهم وقليل ما هم لا همهم شأن العامة 
شقيت أو سعدت. هلكت أو قامت. وأنت لا تحد أي أثر يظهر في الأمة تعلمه 
هولاء . إذا ما استثنينا منهم نخبة في كل بلد يرجى أن ينمو عددها وتجني الأمم 
الطيب من نمار عملها ا( . 

وإذا شئنا أن نلخص موقف مد عبده رأيناه يقف موقفاً وسطاً بين غالبية 
تشدها الثقافة الدينية القديمة أو التقليدية » ونخبة آخذة بالثقافة الغربية الحديثة» 
و كان الشعب المصري في زمانه ممزقاً بين هذين التيارين أو الثقافتين التناقضتین . 
وكان الحل في نظر مد عبده هو تحرير الدين من أغلال الجمود ليتسع لمتطلبات 
الحياة العصرية التي بدأت تغزو الحياة المصرية في جميع الميادين. فيصبح هذا الدين 
أداة تثقيفية للعامة لا سما وأن النفوذ الأوروبي كان قد حول السلطة السياسية 
للعائلات الارستقراطية وزعاء الاقطاع وكبار التجار المقيمين في الدن من 
أصحاب الثراء الكبير . وهذه الطبقة كانت مرتبطة بمصالحها الخاصة على حساب 
المصلحة الوطنية؛ لا بل كانت عازمة على استبدال كامل التراث المحلى بحضارة 
جاهزة منقولة عن الغرب» وهو التيار الذي تزعمه الخديوي إسماعيل وأراد أن 
يخعل من مصر قطعة من آوروبا(. 


كان مد عبده مقتنعاً بأن التطور الحديث الذي غزا pes‏ لا مرد له في 
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خطوطه العريضة » وان دوائره الثقافية لا بد متسعة يوماً بعد يوم على حساب 
انحسار شرائع الاسلام ومبادئه الخلقية. والذي كان يخشاه أن تتوطد العلمانية 
الأوروبية ثقافياً ومسلكاً Lie‏ في مجتمع يتعارض في جوهره مع تبني العلمانية تبنياً 
تاما . ولذا كان لا بد من بعث داخلي يقوم على أساس من الفهم الحقيقي لأصول 
الإسلام كدين يقوم في جوهره على العقل لأنه دين الفطرق وهذه المرونة في 
جوهر الاسلام تجعله صا حا لمجاراة الحياة الحديثة. وان كان الدين الاسلامي قد 
حدد قواعد العبادات , فانه لم يرسم في شؤون العاملات سوى مبادىء عامة ترك 
المجال في تطبيقها لاجتهاد المجتهدين وفقاً لحاجات العصر . 

والنبي في نظر مد عبده لم يكن صاحب دعوة لاهوتية وحسب بل بانياً 
لجتمع أمثل . وليس بين الدعوة الالهية وقوانين المعاملات الاجتاعية من تعارض » 
فكلاهما جهاز عقائدي بسيط أولما يتصل بمسائل الحياة البشرية والكون وثانیهما 
متصل بالسلوك البشري» وبين الجهازين رابط من التضامن الخلقي الضروري في 
حياة المجتمعات والأفراد. فلا بد إذن من العودة إلى الجوهري» وعلى ضوئه 
نفسر جملة من الفاهي التي لحقها الخطأ بتقادم العهد وانتشار الجهل وهيمنة المصالح 
السياسية . فالسام اخطأ في تفسيره لجملة من المصطلحات الواردة في القرآن » 
واحدیث, لأنه لم ينطلق من الجوهري بل ما حق بهذا الجوهري من تفاسير» 
فابتعد بذلك عن جوهر ما يرتضيه الإسلام من معنى التوكل والقدر » إذ باتت 
هذه المعاني في مصطلحاته تساوي الاستسلام المطلق لما هو في الطبيعة وما وراء 
الطبيعة » فهال بذلك المسام إلى الكسل وقعد عن العمل ووكل الامر إلى الحوادث 
تصرفه حیثا تهب ریجها وهو يظن أنه بذلك يُرضي ربه ويوفي رغائب دينه. 
وكذلك أخطأ المسام في فهم ما ورد في دينه من أن المسلمين خير الأمم , وان العزة 
والقوة مقرونتان بدينهم آبد الدهر à‏ فظن أن الخير ملازم لعنوان السام وأن رفعة 
الشأن تابعة للفظی وان لم يتحقق شيء من معناه, وأن الله كفيل بنصره بدون 
عمل للعبد » فان أصابته مصيبة أو حلت به رزية تسلى بالقضاء » وانتظر ما يأتي به 
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الغيب بدون أن يتخذ وسيلة لدفع الطارىء , أو ينهض إلى عمل لتلافي ما عرض 
من خلل. وكذلك اخطأ السام في معنى الطاعة لأولي الأمر والانقياد لأوامرهم 
فألقى مقاليده إلى ا حابم . وأو كل اليه التصرف في شؤونه » ثم أدبر عنه حتى ظن أن 
الحكومة يمكنها القيام بشؤونه جميعها من إدارة وسياسة بدون أن يكون ها منه 
عون سوى الضريبة التي تفرضها عليه. 


إن هذه النظرة إلى الام ومعنى الحكومة لا يمكن انطباقه على شيء من أوليات 
العقل . وهي التي دفعت بالمسلمين الى ثقة SEL‏ بلغت حد التاليه » من حيث ظنوه 
قادراً على كل شيء بدون عون أحد . أما الحكام فأصابهم الجهل با فرض عليهم 
في أداء واجبهم ما أصاب الجمهور الأعظم من العامة » ول يفهموا معنى الحكم إلا 
لتسخير الأبدان لأهوائهم وإذلال النفوس لخشونة سلطانهم, وابتزاز الأموال 
لإنفاقها في إرضاء شهواتهم. لا يرعون في ذلك Vos‏ ولا يستشيرون كتاياء ولا 
يتبعون سنة فأفسدوا أخلاق الكافة با حملهم على النفاق والكذب والغش » 
والاقتداء بهم في الظلم. وما يتبع ذلك من الخصال التي ما فشت في أمة إلا حل بها 
العذاب. 


وتکمن مثالية الامام في اعتقاده أن ما حق بالسلمین من سوء تفسير لآيات 
القران كان هو السبب في انتشار الجهل , ولا بد أن یزول امجهل بزوال أسبابه. 
والغرض الذي يجب أن يرمي اليه الصلح هو تصحیح الاعتقاد وإزالة ما طرأ عليه 
من الخطأ في فهم نصوص الدین. حتى إذا ما سلمت العقائد من البدع تبعتها 
سلامة JL‏ من الخلل والاضطراب. واستقامت أحوال الأفراد واستنارت 
بصائرهم بالعلوم الحقيقية دينية ودنيوية, وتهذبت أخلاقهم بالكلمات السلمية » 
وسرى الصلاح منهم في الأمة. وهذه هي السبيل لمريد الإصلاح من المسلمين, ON‏ 
إتياهم من طرف الأدب والحكمة العارية من صبغة الدين يحوجه إلى إنشاء بناء 
جديد ليس عنده من مواده شيء. وإذا كان الدين US‏ بتهذيب الأخلاق» 
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و صلاح الأعمال» وحمل النفوس على طلب السعادة من أبوابها فلم العدول عنه إلى 
غيره؟ 

واحق أن مد عبده كان مصيباً عندما تصور أن الدين الإسلامي هو دين 
النطرة. بمعنى أنه دين التوافق بين الحاجات الانسانية وظزوف العمل قبل أن 
تدخل في تعقيدات النظم التي تقتضيها الحضارة. وهذه التعقيدات ما قوانینها 
الاجتاعية عندما تنتقل من عهد الى عهد , كالانتقال مثلا من المشاعية الزراعية إلى 
التملك الفردي في الزراعة, والذي كان لا بد له أن يعطى للاقتصاد الزراعى 
طابعه الاقطاعي المميز مع ما جمله هذا الطابع ی وا راد 
تجاري يؤدي إلى ظهور الرق على نطاق واسع وهو ما ظهر في العهود التي تلت عهد 
النبوة والراشدين . فالاسلام في جانبه الاجتاعي كان ثورة على تمايز طبقي بلغ 
آوجه في مطلع الدعوة الاسلامية و كانت هذه الثورة في صالح الأغلبية الساحقة 
الستضعفة . وكذلك كانت المسيحية في منشئها ديانة الطبقات الفقيرة» و كانت في 
جوهر ايديولوجيتها دعوة مرنة إلى المحبة ثم تحولت إلى مذهب معقد من 
الطقوس يعيش فيه الفقراء على الاحسان وَيُعدُون لنيل الغفران الالهي. وآباء 
الكنيسة الأولون كانوا ينادون بالملكية الجماعية » ولكن الآباء المتأخرين أجازوا 
التملك الفردي. لا بل حولوا الكنيسة إلى سلطة اقطاعية. و کل التشريعات التي 
وضعت في هذا العهد استندت إلى تفاسير واجتهادات bare‏ 
وما حدث في السيحية حدث مثله في الإسلام » واصلاح الاسلام مرتبط باصلاح 
الأوضاع الا جتاعية ولیس باصلاح التفاسیر . ولو أن مد عبده عاش في زمن غير 
زمانه لما فكر في إصلاح التفسير الصحيح للآيات والأحاديث, فاصلاح التفاسير 
نتيجة وليست سبباً. هذا مع اقتناعنا بالجدلية القائمة أبداً بين العلة والمعلول بين 
السبب والنتيجة. 

إن القرآن نظيف, والاسلام نظيف, وانما لوثه المسلمون بإعراضهم عن كل ما 
في القرآن واشتغالهم عنه بسفاسف الأمور » تلك هي القولة الأساسية التي واجه بها 
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مد عبده دعاة التقلید ودعاة العلمانية المطلقة . وعلی آساسها بنی ردوده على المؤرخ 
الفرنسي مسیو هانوتو » ورینان, وفرح آنطون . فلو رجع السلمون إلى کتابهی 
واسترجعوا باتباعه ما فقدوه من آدابپم لسلمت نفوسهم من العیب 6 وطلبوا من 
أسباب السعادة ما هداهم الله إلى تنزيله » ولاستجمعت هم القوة ودبت فیهم روح 
الفتوق ولسابقوا الأوروبيين في اکتساب العلوم و تحصیل العارف ولحقوا بهم في 
التمدن. وكان هم همد عبده موجها إلى إظهار الاسلام بکونه میزا اجتاعيا عن 
بقية الأدیان وأن له خاصة عقلية لم تتوفر في غيره من الأديان السماوية السابقة» 
وبهاتين الخاصتين الاجتاعية والعقلية يستطيع مواكبة ركب احضارة في تطورها 
الصاعد . وإن كانت المسيحية قد انهارت أمام زحف المدنية الحديثة» فلأن 
طبيعتها تختلف عن طبيعة الإسلام لما في أصلها من استعداد لقبول الخوارق» وما 
فيها من دعوة لترك الدنيا والانقطاع للآخرة» ولأن سلطتها الروحية لها صفة إلهية 
هى هيمنتها على الأفراد والجاعات ممايفسد حرية الاعتقاد ويعطل هداية العقل. 
والدين السيحي مناقض في جوهره لأحكام العقل لأن الإيمان فيه منحة لا دخل 
للعقل فيهاء وان من الدين ما هو فوق العقل ء ومنه ما يناقض أحكام العقل , وهو مع 
ذلك مما يجب الایان به » فليس الايمان, وهو الوسيلة الفردة إلى النجاة في حاجة 
إلى نظر العقل » والكون وما فيه لا مهم المؤمن أن ييل نظره فيه » والويل كل الويل 
لطالب الفهم إذا أدى اجتهاده إلى شيء يخالف ما تعلق به إيمانه. ومن هنا عرض 
السیحیون الأولون عن شواغل الكون وصدوا عن سبيل النظر فيه إظهاراً للغنى 
بالإيمان والعبادة عن كل شيء سواهماء ول يسمح لأحد في أن يبدي رأياً يخالف 
صريح ما في الكتاب. ومن هنا كانت مقاومة النصرانية للعام ومراقبة الطبوعات 
ومحام التفتيش واضطهاد المسيحية للمسلمين واليهود والعلماء عامة. 

إن الإيمان بغير المعقول هو أصل الأصول في المسيحية عامة لا يختلف فيه 

ثوليكى ولا أرئوذكسى ولا بروتستانتى. وليس هذا عمل الكنيسة الرومانية 
الكاثوليكية وحدها , ففي البروتستانتية استمرت عقوبة الموت قانوناً يحكم به 
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على کل من يخالف معتقد الطائفت وقد أمر « کلفان » باحراق « سرفیت » في 
جنيف» وکان لوثر أشد الناس انکارا على من ینظر في فلسفة آرسطو و کان 
یلقبه بالخنزير الکذاب . 

Li‏ الاسلام في دعوته الأولى فام یعول إلا على تبني العقل البشري وتوجیهه إلى 
النظر في الکون واستعمال القباس الصحیح c‏ والرجوع إلى ما حواه الکون من النظام 
والترتیب وتعاقب الأساب والسبات لیصل بذلك الى أن للکون صانعا واجب 
الوجود عالا حكماً قادرا, وأن ذلك الصانع واحد» وتظهر هذه الوحدانية في 
وحدة النظام في الا کوان . وأطلق الاسلام للعمل البشري أن يجري في سبیله الذي 
سنته له الفطرة بدون تقیید , وأطلق عنان العقل ليجري شوطه الذي قدر له في 
طریق الوصول إلى ما كانت عليه الا کوان. فالاسلام في دعوته إلى الإيمان بالله 
ووحدانيته لا يعتمد على شيء سوی الدلبل العقلى. والفکر الانساني فيه الذي 
يجري على نظامه الفطري لا يدهشك بخارق للعادة» ولا يغشي بصرك بأطوار غير 
معتادة» ولا يخرس لسانك بفاتحة سماوية » ولا يقطع حركة فكرك بصيحة الهية. 

وان كنا لا نشك أن طريقة مد عبده في الدفاع عن الإسلام كدين عقلی» 
تحكمت بها ظروف تاريخية معينة أبرزها هذه الهجمة الاستعارية التي ركزت على 
الدين الاسلامي كعامل أساسي في تأخر الشرقبین. مبعدة الأنظار عن العوامل 
الأسامينة الحقيقية للتخلف ۳ عوامل اقتصادية واجتاعية. فان ما قاله همد 
مده نالصي بت مم نا قاله فيها المفكرون الأوروبيون أنفسهم ابتداء 
من القرن السادس عشر وانتهاء بفلاسفه القرن الثامن عشر » ولكن مثالية تمد 
عبده جعلته ينظر إلى الدين نظرة اخلاقية مجردة عن الواقع الاجتاعي . فالا يمان 
المنافي للعقل كان وما يزال في خدمة الطبقة الحاكمة , وهذه الطبقة تستخدم الدين 
سبيلا لبقائها. ولذا تراها تتحکم بالعقل عن طريق الدين ولا تسمح بالحرية 
العقلية إلا في الحدود التي تخدم مصالحها . ولهذا السبب نرى الطبقة الناهضة وهي 
تفتش عن قوام وجودها تحارب قوانين الطبقة السابقة بالدعوة إلى الرجوع إلى 
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الأصل سواء كان هذا الأصل في الطبيعة أو أصول الدین وتحارب التقالید 
القديمة المحافظة بالدعوة إلى التحرر والاعاد على العقل والتفكير . وهذا القانون 
ينطبق على المسيحية كا ينطبق على الاإسلام » فالدعوة إلى تحرير العقل ارتبطت في 
أوروبا بظهور البورجوازية ومقاومة الاقطاع. فقد قرر سبینوزا أن الحرية هي 
سيطرة العقل و فاعلیته » وهي التخلص من أغلال العواطف العمياء التي لا تسترشد 
ببدی العقل. ولن يكون الانسان حراً إلا بقدر ما هو عالم وعاقل والذين 
يتصدون للقوانين المعطلة للحرية ليسوا أصحاب الشره والطمع من رجال «JU‏ 
بل أولئك الذين تدفعهم رؤيتهم لصالح طبقتهم وكذلك ثقافتهم إلى اعتناق 
الحرية. ولذا كان ديدور Job‏ أنا لا أعرف شيئاً فاحشا وشائناً أكثر من :تحمس 
رجال الدين ضد العقل à‏ والذي يسمعهم يفترض أن الناس لا يمكنهم أن يدخلوا 
صدر المسيحية إلا كا يدخل قطيع الماشية إلى حظيرته ». وكان هذا الفيلسوف 
مقتنعاً بوحدة الترابط بين الإيمان الغيبي » والحكم المطلق فكلاه| ينهضان 
ويسقطان معاً. ولن يتحرر الناس إطلاقاً الا بعد « أن یشنق آخر ملك بامعاء 
ومصارين آخر قسیس ». إن على الإنسان أن يعمل على نشر المعرفة وتشجیع 
الصناعة . إذ إن الصناعة ستحقق السلام » والعرفة ستخلق اخلاقاً طبيعية جديدة. 
ولهذا السبب ايدت الطبقة البورجوازية اسلوب فولتير العقلي » ومذهب روسو 
الطبیعی » وكان الأول قد دعا إلى التخلص من الخرافات والتقاليد «QUI‏ فما 
هاجم الثاني القوانين الدنية ودعا إلى العودة إلى الطبيعة . 

ومد عبده في إصلاحه دعا الى تحرير العقل واعتبر أن هذا العقل هو أصل 
من أصول الاسلام. كا دعا إلى العودة إلى الإسلام الصافي في عهده الأول 
وكانت دعوته نتيجة للقوى التي كانت تموج تحت سطح الحياة المصرية السياسية 
والاجتاعية. و تكن هذه القوى في حال من الأحوال شبيهة بقوی الجتمع 
الاسلامي في عهد النبوة والراشدین ومن هنا كان وقوع عمد عبده في التناقض . 
فقد أكثر من الحديث عن البعث الذاتي» ولكن هذه الذات هي ذات النصف 
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الأخير من القرن التاسع عشر في إقبالها على المدنية » ولم يكن من الستطاع الفصل 
بين الذات الحضارية الجديدة والذات الأخلاقية الضابطة للسلوك البشري . 
والتوفيق الذي ظنه مد عبده مطلقاً كان توفيقاً UT‏ لا يمكن أن یستمر à‏ وخشیته 
من انقسام الجتمع الصري إلى طبقتين مختلفتين من الثقفین لكل منهیا عقلیته 
الخاصة. كانت في حقيقة امرها مرحلة تاريخية حتمية ولکنها ليست ثابته ولا 
دائمة ON‏ كلاً من هاتين الطبقتین كان لا بد ها أن تهتدي بتجربتها الاجعاعيق 
و نتقبل الأفكار التي تمليها علیها مصالحها الاقتصادية والاجتاعية. وهذا ما نعبر 
عد عب ناا ,انار كن 

إن العقلية ذات البنية التقليدية كانت جزءاً من تاريخ مصر الاقطاعي, فيا 
كانت الأجيال الطالعة القابلة لكل تغيير , والقبلة على أفكار أوروبا الحديثة » هي 
في غالبيتها بورجوازية متطورة. وهذه البورجوازية كانت في اتجاهها العام تسیر في 
اتحاه العلمانية المتحررة من قيود الدين . 

وهنا نجد مد عبده يقع في التناقض مرة آخری. فهذه الطبقة كانت تشكل في 
نظره الخطر الأكبر على الأمة فيا لو جرفها تيار العلهانية » ولكنه كان يعتقد مع 
ذلك أنه من هذه الطبقة فقط يكن خروج زعاء الأمة التجددة. ومن التناقضات 
الکر ی لدی همد عبده أنه كان ينشد الجتمع المستقر والتقدمي في آن معا , و كان 
يفتش عن فريق وسط هذا الاستقرار يشكل وسطاً بين القوى التقليدية والقوى 
الشورية » وظن أن إعادة تجديد الإسلام في ماهية جديدة lake‏ الاهية الحقيقية 
تستطيع أن تجد حلا للتناقضات التي أوجدتها مقتضیات الجتمع الحديث . ولكن 
هذه الماهية الجديدة التي تخيلها حلا سحريا اصطدمت بأصحاب المصالح 
الاتطاعية من دعاة التقليد الذين عارضوا معتقداته الدينية والسياسية» كا 
اصطدمت بالبورجوازيين القوميين « الملتفين» حول مصطفى کامل ‏ واتهمه كلا 
الفريقين بأن الموية التي أعطاها للإسلام هي هوية فلسفية» والفلسفة في التاريخ هي 
بمثابة العقل من العواطف. فكان هناك حتى بين من عرفوه جيدا واحبوه من 
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تساءل عن مقدار اقتناعه الشخصي بحقيقة الاسلام » فاعتبر ه کرومر من اتباع 
مذهب اللاادارية وسجل « بلنت » في يومياته هذه اللاحظة « أخشى أن یکون 
إيمانه بالاسلام ضعیفاً ضعف إيماني بالكنبسة الكاثوليكية ». 

لقد كان مد عبده في إصلاحه صاحب انتقائية واسعة مزج li‏ عناصر 
مستمدة من مدارس مختلفة في نظام واحد» دون أن يأخذ بعين الاعتبار البناء 
التحتي الذي اسهم في تكوين الفكرة الواعية الشاعرة هذه المدارس» فمزج التفكير 
السني بالتفكير التصوف, وتعالم الإسلام بأفكار المثالية احديشة. بغية جعل 
الإسلام نفسه مرادفا للتمدن والنشاط اللذين كانا قاعدة التفكير الامجتاعي في 
القرن التاسع عشر ‏ وأراد أن يثبت أن العقل والايمان لا يتناقضان في الحياة 
الاجتاعية بل هما ضروريان معا لاستقرار المجتمع وتقدمه. ولكن هذا التوازن 
الفكري المثالي الذي أقامه عمد عبده لم يعش طويلاً . وما لبث أن اختل عند 
تلاميذه. إذ اتجه فريق منهم إلى ما لح عليه هذا المصلح من الجوهر الثابت في 
الاسلام ومتطلباته الطلقة فكان في موقفه سلفياً متشدداً فا ر كز الفريق الآخر 
على ما دعا إليه مد عبده من شرعية التغيير الاجتاعي وطالبوا بفصل الدين عن 
الجتمع والاعتراف بأن لكل Les‏ قواعده at‏ وهذا ما يذكرنا تماماً 
بانقام تلامذة هیجل: بين ماديين آخذین بديالكتيك هیجل التاريخي » ومثالیین 
متمسکین بفلسفته. و کان لكل من هذین الفريقين دور بارز في احیاء الحركة 
التقدمية في الحياة الاجتاعية , واحیاء ما قابلها من مثالية. 

ومن هذا المنطلق تحتل تجربة مد عبده الاصلاحية مکانتها البارزة في حیاتنا 
الايديولوجية المعاصرة لما فيها من تداخل ولشدة ما تلاصقت فيها المثالية 
بالمحتوى المادي. فقد تمثل الجانب الادي في فكر محمد عبده في إدراكه 
للحقيقة الموضوعية في cales‏ فام یتنکر لما دخل الحياة المصرية من تطور » فكاذ 
نظرته تلك يقي العلاقة الثابتة بين المادة الاجتاعية والفكر الاجتاعي » إلا أنه انحاز 
إلى المثالية عندما أقحم الدين طرفا وافترض وجود حركة بدون مادة. فبدون 
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واقع اجتاعي إنساني یستحیل وجود الحياة العقلية والروحيق ON‏ هذه الحياة هي 
النتاج الأول لنشاط الإنسان الجراعي الإنتاجي . والواقع النفسي الذي ألح عليه مد 
عبده في نظامه التربوي » وكذلك نظرته إلى الشرائع الخلقية والحكمية التي جاءت 
في كتب الاخلاقيات الدينية يتحدد بقاژها واستمرارها لا عن طريق التعلق 
بنواميس منزلة» بل في البحث عن مدى استجابتها لحياة الانسان العملية. ON‏ 
كل ما نسميه إنسانياًء هو !ما عمل , وإما تأثير العمل , وإما ثمرة العمل الانساني» 
سواء أكان مشروطاً بالعمل أو متفرعاً عنه. 

بلغت بالحر كة الاصلاحية قمتها في أعمال همد عبده , ولكن اثر هذا الصلح 
الكبير لم يتعد نخبة من المثقفين كانت هي نفسها تتضاءل مع تقدم الزمن » مما زاد 
ls]‏ بالوحدة. وم تكن النتائج العملية لتنظهاته وفتاويه ولأعماله الفكرية 
5 آماله وطموحاته الکبیرة. Le‏ شکل صدمة للإمام ولنظرته الدينية التي أقام 
علیها مفهومه للتمدن والتغییر » و DIS‏ موته منعطفا جدیدا نحو افاق من العلمانية 
المتئدة اجامعة بين الاعجاب بالتقدم العلمي في الغرب و کره الاستعبار . وبين 
التقنية الغربية واحفاظ على التراث الروحي والاخلاقي للشرق. وقد تجلت هذه 
النزعة في ظهور فكرة القومية العربية التي وجد فیها الثقفون العلانيون وسیلتهم 
لإقامة تضامن عربي قادر على مواجهة امجمة الاستعيارية. وبناء مجتمع متطور 
متحرر من الأفكار السلفية وتألیه الاضي. فالکمال لیس موجودا في الاضي, وان 
كان هنالك من تطلع نحو الکبال. فهو تطلع إلى الستقبل القائم على العلم» des‏ 


مدنية لا یشکل الدین سوی واحد من عناصر ها . 
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۳ - النزعات الاصلاحية في الفکر القومي 


طرح القومیون قضية تقدم الجتمع إسلامياً كان أم غير إسلامي . ووجدوا أن 
المدنية الحقيقية تقوم على العام » وكانت المدنية الأوروبية بالنسبة هم هي النموذج » 
وانکروا التفوق الروحي للشرقيين » فهنالك مدنية متكاملة » والمنهل المادي 
والروحي متصلان, ولا بد لنا إذا أردنا التقدم أن يكون تقدمنا شاملا لنواحي 
حياتنا جميعها. وأساس التقدم یکمن في الحرية؛ OÙ‏ الاستبداد الستمر بهدم 
الكائن البشري كفرد كا page‏ المجتمع » ولذا دعوا إلى الحرية السياسية والتحرر 
الوطني . 

ظهرت هذه الأفكار في مصر في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن 
العشرين » فحمل لطفي السيد في كتاباته لواء الحريةء وأنكر فكرة القومية 
الاسلامية وعذّها فكرة استعمارية استخدمها الانکلیز لاستثارة الشعور الأوروبي 
ضد الحركة القومية في مصر . وان لم يكن القوميون المصريون من دعاة القومية 
العربية في ذلك الحين ء فإنهم في كتاباتهم أعطوا مفاهم واضحة لمعالم الفكر القومي 
الذي استرشد به القوميون العرب في بلاد الشام على الأخص . وكان المنورون من 
تلاميذ تمد عبده يرفضون فكرة الجامعة الإسلامية بتاويلاتها الرجعية لتعالم 
الدين الاسلامي وكانوا خير من أبرز استغلال عبد الحميد لكل الدعوات 
الإسلامية في دعم سلطانه. ونتهوا وبشكل بارز إلى عدم التورط في قبول دعوات 
السيد جال الدين الأفغاني للانضواء تحت تاج الاستبداد العثماني . 


وكان نمو البورجوازية التجارية في مصر وفي العراق وسوريا ولبنان وفلسطين 
قد توافق تاريخياً مع ظهور جعية الاتحاد والترقي على المسرحالسياسي سنة ۰۱۹۰۸ 
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و كانت الانتفاضة الا صلاحية هذه اجمعية هي التي بعثت الدستور » وعملت على 
وین اک so TI‏ بووین متا كان اسان 
الاصلاحيين من القوميين العرب على تأییدها . ولکن هذه الانتفاضة كانت هی 
بدورها أميل إلى الإصلاح, فلم تقض على معالم النظام الاقطاعي القدم خوفاً 
مبادرات اما هیر الثورية. وسعت الى الوفاق مع السلطة الاقطاعية القديمة . ومثل 
ذلك حدث في الأقطار العرببة. إذ لم يتوثق النضال. كا حدث في أوروباء بين 
بورجوازية المدن والانتفاضات الفلاحبة » فتركت قيادة الفلاحين في أيدي الاقطاع 
وشیوخ القبائل » وهذا ما أضعف المطالب القومية . وتحاشت جمعية الإخاء العربي - 
العئاني! المطالبة بالاستقلال» وحصرت برنامج عملها في دعم جعية الاتحاد 
والترقي التي أنزلت ضربة قاسية بالأوهام التي کونها القوميون العرب حول جمعية 
تر كيا الفتاة التي تراجعت ‏ إثر استلامها الحكم سنة ۰۱۹۰۹ عن التزاماتها إزاء 
القومية العربية , ما أذى إلى قيام المنتدى الأدبي في الآستانة والجمعية القحطانية!") 
اللتن طالبتا باعتبار العرب أمة قائمة بذاتهاء وأن تکون الولايات العربية SU‏ 
مستقلة في نطاق الامبر اطورية العشانية . وهذه البادیء أخذت تظهر أكثر تنظماً 
على يد الجمعية السرية التى عرفت بالجمعية العربية الفتاة سنة۱ ۹۱ ۱»والتي أخذت 
على عاتقها توحيد نشاطات كافة الأحزاب والمنظات العربية ذات النزعة 


)١(‏ هي أول منظمة عربية نشأت في الآستانة في أيلول سنة ۱۹۰۸ وأصدرت صحيفة خاصة بها 
كان ها فروع في جميع الأقطار العربية . و كان قادتها يقولون بالأمة العثانية التعددة الملل ومنها 
الملة العربية. وكانت تدعو الى المساواة القومية ونشر الثقافة باللغة العربية في الأقطار ذات 
الأغلبية العربية. ولکن الانتخابات التي أجرتها هذه الجمعية للبرلمان لم يعط فيها للعرب وهم 
أكثرية سوى ۰ نائبا من مجموع ۲٤۵‏ مقعدا. 

(؟) تأسس المنتدى الأدني في القسطنطينية سنة ۱۹۰۹ كجمعية ثقافية أدبية في الظاهر . وكان ها 
جناح سري يعمل على مقاومة السبطرة التركية على البلاد العربية وهذا الجناح هو الذي أسس 
الجمعية القحطانية بقيادة عبد الكريم الخليل. وكان معظم أعضائها من المجندين والضباط 
العرب في الیش التر كي . 


۱۳۸ 





الاستقلالية الوطنية . 

وعلى الجملة فان الايديولوجية اللاصلاحية للقومية العربية في عهدها الأول 
كانت تابعة للرأممالية العالمبة» سواء أولئك الذین ظلوا یأملون في التوصل إلى اتفاق 
مع الأتراك pi‏ أولئك الذين تحالفوا مع الغرب لازالة الوجود العثماني. فالوعي 
القومي كان ما زال في بدايته» وكانت القضية القومية تطرح في المجرد او المطلق 
دونما تفريق بين قومية الامة الظالمة وقومية الامم المظلومة. وهذا ما ادى إلى 
الانزلاق نحو استعاضة استعار أخذ يشيخ باستعمار آخر فتي. ولكن مصالح 
البورجوازية الوطنية الصغيرة والتي نشأت في ظل الانتداب الفرنسي والبريطاني في 
كل من العراق وبلاد الشام ومصر كانت مصالحها متناقضة مع بورجوازية 
الكومبرادور» فكانت هي وصفار الملا كين صاحبة الثورات الحقيقية ضد 
الاستعیار الفرنسي والبريطاني leu‏ من ثلاثينات القرن العشرين. وجذور هذه 
البورجوازية تتمشل بوضوح في الجمعيات السرية التي تشكلت في الخارج 
« كالجمعية العربية الفتاة» سنة ١9١١‏ صاحبة الدور الكبير في تاريخ خ الحركة 
العربية الوطنية التحررية . 

لقد حمل القرن العشرون منذ بداياته الأولى تباشير الوعي القومي للشرق 
والشرق العرني على الخصوص . فال رأسالية الأوروبية بحكم تطورها واتساع 
حاجاتها إلى أسواق آسیا , أثارت في جميع بقاع الشرق حر كات قومية تسعى حثيئاً 
إلى إنشاء دول قومية وفقاً لظروف تطورها الاقتصادي والاجتاعى » وكانت هذه 
الدول القومية هي القاعدة والنموذج للرأسمالية, لأنها اذا ما نظر إليها من ناحية 
العلاقات الاقتصادية العالية توفر أفضل الظروف لتطور الرأسمال العالي الذي 
یشکل Ji‏ امحل جزءاً لا يتجزأ منه. 

وقيام الدول القومية كان يعني بشكل أو بآخر انتصار البورجوازية على 
الاقطاع انتصاراً نسبياً. وكثيراً ما تحولت الفثات الاقطاعية الأكثر تطورا إلى 
حليف طبيعي للبورجوازية المحلية, لا بل إن هذه البورجوازية هي التي حولت 
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الزراعة إلى إنتاج بضائعي کالقطن والشمندر السكري وغيرها . واستولت على 
السوق الداخلية ‏ وتمكنت من توحید الأراضي التي يتكلم سکانها لغة واحدةفي دولة 
واحدق وإزالة كل حاجز من شأنه أن يعيق تطور تلك اللغة ورسوخها , ذلك أن 
اللغة أهم وسيلة لاتصال الناس بعضهم ببعض . فوحدة اللغة وحرية العمل هما من 
أهم الشروط لقيام مبادلات تجارية حرة تتوافق مع الرأسالية الحديثة, مما يتيح 
تجمع الناس تجمعاً حراً وواسعاً داخل كل طبقة من الطبقات مأخوذة cles is‏ 
وهذه الحرية هي التي هيأت لإقامة علاقة وثيقة بين السوق وبين رب كل عمل 
كبير أو صغير » وبين السوق وبين كل بائع ومشتر. وذلك هو الوجه الأكمل 
لمتطلبات الرأسمالية الحديثة » وهو الأمر الملازم لبداية كل حركة قومية. 

ومن هنا يبدو أن المنحى الطبيعي في الرحلة الرأسمالية العالية هو قيام الدولة 
القومية في جميع أنحاء العام الثالث على النمط المأخوذ من أوروباء لأن الدولة 
القومية في هذه الأقطار هي شكل الدولة الذي يتفق أشد الاتفاق مع الظروف 
العاصرة أي ظروف الرأممالية والدنية والرقي الاقتصادي. خلافاً لفروف 
القرون الوسطی وعهد ما قبل الرأسمالية . فالدول القومية هي الشکل الذي يتهيأ فيه 
للرأسمالية تأدية مهمتها عبر هذه الدول القومية الناشئة بأسهل ما يكن » ویضمن ها 
التطور إلى أبعد حدود احرية والشمول والسرعة. أما الدول التي یکون تركيبها 
القومي بعيداً عن التجانس , كا هي الحال في الامبراطورية العثانية فيظل 
تكوينها الداخلى لسبب أو لآخر متأخراً ضعيف التطور , وهذا ما يفسر لنا مؤاتاة 
الظروف ju‏ يخية لقيام الدول القومية على انقاض ممتلكات الدولة العثانية في 
البلقان وأنحاء العام العربي وقيام الدول القومية في أنحاء ختلفة من الأقطار 
الاسيوية والافريقية بتشجيع من الرأسمالبة العربية نفسها . 

ولكن هذه الدول القومية التي نشأت في الشرق لم تكن حرة في تقرير مصيرها 
السياسي » أي الاستقلال كدولة قومية» بل كانت في إحدى حالتين: إما 
مستعمرات خاضعة للدول العظمى » وإما دول ممعنة في التبعية وخاضعة للاضطهاد 
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القومي . ولا يغيب عن علمنا أن القومیات التي نشأت في الشرق عموماً وفي الشرق 
العربي على وجه الخصوص » نشأت في العهد الذي اکتمل فيه تأسيس الدول 
ال رأسمالية بنظامها الدستوري. و کان هذا الصراع بين الدول الرأسمالية الکبر ی de‏ 
أشده. و کان من نتيجة هذا الصراع انقسام العالم العرلي إلى قومیات تابعة اما 
للانکلیز أو للفرنسیین. وفي هذا العهد بالذات تعاظم التناحر بين البرولیتاربا 
والبورجوازية الرأسمالبة في العام الأوروبي. ولا كانت البورجوازية العربية حتاجة 
في تطورها الى الطبقة العاملة» فقد كان طبیعباً أن القومية في البلدان التابعة 
خضعت لنوع من هذا الانقسام العالي؛ فالرأسمالبة العالية التطورة كانت تسعی 
بحكم واقعها الاقتصادي إلى شد اللحمة بينها وبين الدول التابعة في حر كة التبادل 
التجاري » وهذا ما دفع إلى نقل التناحر القائم بين رأس JU‏ والحر كات العمالية في 
الغرب إلى الصعيد. القومي في البلدان التابعق واتخذ النضال القومي صفة تحررية 
غير منفصلة عا يجري عالمباً من التناحر القائم بين رأس المال الذي اندمج على 
الصعيد العالمي وبين حركة العمال العالمبة» واتخذ هذا التناحر صفته البارزة بعد 
ثورة ۱۹۱۷ الاشتراكية في روسيا» وتبلور في هيئة تشكل طبقي اختلفت طبيعته 
باختلاف طبعة التر LS‏ الاقتصادية وعلاقاتها المحلية الوطنبة Us‏ 

وان كانت البورجوازية الکومبر ادورية بمعاونة الاقطاع الكبير لم تتردد في 
تحدید هويتها السياسية وموقفها التابع للرأسمالية العا ية » فمثلها فعلت الطبقات 
الفلاحية والطبقات العيالية وصغار الحرفيين ولکن من موق آخرء موقع السير في 
الاتجاه الاشتراكي العلمي أمّا البورجوازية الصغيرة فقد نحت منحی قومياً يتميز 
بالتأر جح بين التبارین السابقين. 

وهذه الطبقة الوسطی في العالم العربي هي التي قدمت LS‏ الأيديولوجيين 
الإصلاحيين الذين توزعتهم الأندية والمؤسسات الفكرية والأحزاب المناوئة بشكل 
أو بآخر للاشتراكية العلمية. فهذه الأحزاب ظلت ولدة ليست بالقصيرة تنكر 
بدأ انقسام المجتمع إلى طبقات أو إلى طبقتين أساسيتين متنازعتن طبقة 
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المستثمرين وطيقة الکادحین. وما يتبع ذلك من انقسام ثقافي» ومن هنا كان 
احاحها على ضرورة انشاء فلسفة مستمدة من خصائص الامة ومميزاتها. ds‏ 
صعيد هذه الخصائص كان انقسام البورجوازية الصغيرة بين تيارات قومية محلية 
كالقومية السورية والقومية اللبنانية . وقومية عربية كان ابرزها البعث والناصرية , 
هذا إلى جانب تيارات فكرية تبدو مستقلة. ولكنها تصب في الايديولوجية 
القومية العربية نفسها وأبرز ملين لها ساطع الحصري والد کتور قسطنطين زريق. 

فالخطوة الأولى في الأساس القومي . تقوم عند الد کتور قسطنطين زریق » على 
إنشاء فلسفة قومية شاملة. واضحة ومنظمة . أما الخطوة الثانية فهى إيصال هذه 
الفلسفة مقطرة نقية صافية «lui Ji‏ الأمة فتتحد بعواطفهم التوثبة وشعورهم 
الفياضء فيحصل من هذا الزیج البارك عقيدة قوية تسیر بافراد العرب وجاعاتهم 
قدماً الى الأهداف الصحيحة. أما الخطوة الثالثة فهي تنظم الأمة العربية وضبط 
نوازعها وإخضاع شهواتها المنبعثة من العقيدة الواحدة فیکون العمل النظم الصادر 
عن الفکر النظم والکمل له. « وعلى هذه الأركان الثلائة من الفلسفة القومية, 
والعقيدة القومية, والتنظیم, تقوم کل Log‏ صحبحة. وإليها يجب أن يوجه 
العرب جهودهم في حياتهم الجديدة لتکون نهضتهم قوية البنیان» ثابتة على 
الز مان ۲۲۰ . 

إن هذه الفلسفة القومية الخاصة تستمد عناصرها من نهضات الأمم» ومزایا 
الأمة العربية وسجایاها , كما هو مستمد من الواقع العاش والتطلعات الستقبلية في 
مواردنا الطبيعية ومرافقنا الاقتصادية وطرق بعثها واستغلاها الى ما يكفل لنا 
عيشاً وكياناً منيعاً » ومن التفکیر الاجتاعي الرصين الذي يعالج آزمتنا الأخلاقية 
وتدني مستوانا الروحي في الأسرة والدولة بل في جيع منظات مجتمعنا . ونهضات 
الامم یقصد بها الد کتور زريق - فها نعتقد - نشوء القومیات الأوروبية منذ أوائل 


() قسطنطین زریق: الوعي القومي, منشورات الکشوف. بيروت ۰۱۹۳۹ ص ۸ - ۰۹ 
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القرن التاسع عشر » وما كان لها من تأثير في ظهور القومیات البلقانية والقومية عند 
الاتراك العثانيين. 

فانتصار هذه القوميات التى أحدثت تغييرات جذرية في الخارطة السياسية 
الأوروبية, وخارطة قسم من متلکات الدولة LS‏ تقد النموذج الصالح لقومية 
البلاد العربية التي كانت في مطلع القرن العشرین في بداية نشوثها الحقيقي » بعد 
المخاض الذي عرفته منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر . 

ويشترك الد کتور زريق مع الأستاذ able‏ الحصري في أن هذه النهضات قامت 
على وحدة التاريخ ووحدة اللغة. وهذا التاريخ لا يعني صفاء الجنس والدم بل 
يعني اللغة والثقافة والذكريات التاريخية » كا يعني التطلع إلى الحاضر والمستقبل . 
فالماضي هو عون للحاضر . وجهاد الاضي هو المحرك لقيام الآمال الشرقة في 
الحاضر والمستقبل. وعند هذين المفكرين يكثر الحديث عن القوى الروحية في 
ماضي الأمة العربية» وعن الرسالة الخالدة التي لا مبرر لوجود الأمة إلا بها. 
فخليق JS‏ عربي أن يشعر أن حيط أمته الطبيعي, وتاريخها الخاص قد أهَلاه 
لمهمة لم تتوفر شروطها لأية أمة أخرى . وأن القوة المدبرة وراء هذا الكون قد 
اعذت العرب لامر لا يستطيع أي شعب اخر أن pois‏ به دونهم. فالشعور 
بالرسالة القومية يكسب جهادنا في سبيل الحرية والاستقلال معنى جديدا . وهذه 
الرسالة مستمدة من تأملات بعيدة, تتناول المحيط الطبيعي والميراث الجنسي 
والتاريخ الاجتاعي والإنتاج الثقافي. وهذه الظاهر كلها هي التي تشكل روح الأمة 
وتبرز شخصیتها . وان كان هنالك من حديث عن الجانب الاقتصادي. فعن النظام 
الاقتصادي الذي خلفته الثورة الصناعية الحديثة » والذي يرمى إلى استغلال موارد 
الطبيعة ومواهب الانسان eg ul‏ وتقبله للآلة الحديثة حمل زيادة الانتاج 
وتنظيمه . فالتفاعل القائم بين الشخصية العربية وشخصية الغرب يعد ركنا من 
ار كان تثبيت القومية العربیة لان من شان هذا التفاعل أن يجعلنا نقتدي بالنظام 
الاقتصادي الغربي التاسك الأر كان المتصل الحلقات » الذي يكيف حضارة الغرب 
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احدیث . واقتداؤنا باقتصاد الغرب ينقل الينا عام الغرب» أي تلك الطريقة في 
التفكير à‏ وذلك الأسلوب في التحليل » والبحث الدائم عن الحقيقة » والشك اليقظ 
في كل ما لا يوافق العقل. والاستنتاج الصحيح والمنطق السلم . 

والمتفحص هذه النظرة القومية لا بد له أن يلحظ هذا النزوع المقصود لتدمير 
المادية الجدلية بغية الانتهاء إلى الاعتراف بنوع من الايمانية المثالية للوعي القومي . 
وان كانت الفلسفة القومية التى جعلها الد کتور قسطنطين زريق أساساً في البناء 
القومي تثير الكثير من التساژلات حول منبعها وغاياتهاء فان ما جاء في كتابات 
الأستاذ ساطع الحصري لا يترك مجالاً للشك في أن الحياة الاقتصادية لم تدخل 
عنصراً في البناء القومي للأمم الأوروبية والتشكل القومي لأمم البلقان والقومية 
العثمانية . فلا مبرر اذن لوجودها كعامل من عوامل التشكل القومي العرلي. 

والواقع أن الفلسفة في جوهرها ومعناها العلمي هي نتاج بشري عام شارك في 
وضع أسسها الشرق والغرب, والأمم الصغيرة والكبيرة على حد سواء. وهذه 
الفلسفة في خطوطها الكبرى تنقسم إلى منحيين رئیسیین: المنحى المادي والنحی 
اماي . فرضها موقف الفكر الانساني من علاقات الانسان بالطبيعة وعلاقة 
الإنسان بالإنسان سواء في المجتمع الواحد أو علاقات المجتمعات بعضها ببعض . 
والنزعة المادية في الفلسفة تق أحكامها على تحري الواقع في جریات التارسخ 
الإنساني وهذا الواقع كان وما يزال هو واقع العلاقات بين تطور العام وتطور 
القوى الانتاجيق والعلاقات بين تطور العلم وعلاقات الانتاج والعلاقات بين 
تطور العام والبناء الفوقي للمؤسسات والأفكار والمشاعر الإنسانية. والقومية 
العربية يجري عليها من العادلات, ما جرى لبقية القوميات الاوروبية » وليست 
بالتالي ذات نسيج فلسفي خاص . 

فلا عام ولا معرفة ولا مؤسسات خارج تفتيش الإنسان عن البقاء . وهذا 
البقاء مرهون بالعيش وتطويره. وهذا معنى قول إنجلز « حين تكون للمجتمع 
حاجات تكنيكية فهو يدفع العام أكثر ما تدفعه عشر جامعات ». فالتنظم 
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الاجتاعي للمؤسسات على اختلافها في الغرب do‏ الشرق على السواء مرهون 
بعلاقات الانتاج, والنهضات القومية الأوروبية كانت داخلة في اطار هذه 
العلاقات في Us‏ من الملكية الاقطاعية إلى مفهوم سيادة الشعب الذي أرست 
قواعده الثورة الفرنسية . 

والفلسفة أيضاً هى حصلة حضارية. ومذا يفسر الماديون سيادة النزعة 
الفلسفية في الشرق قدا وانحسارها عنه في العصر الحديث وانتقالها إلى أوروباء 
فقد كانت للشرق قدياً حضارة تمت من خلاها التفاعلات وبزغت الأفكار » فلا 
انعدمت أفل عنها الفكر الفلسفي إلى حيث اكتناز الحضارة. والفلسفة المادية مهتم 
با کتشاف قوانين التفاعل في الحياة الاجتاعيق وهذا التفاعل في إطاره الاجتاعي 
والإنساني الأشمل هو تفاعل طبقي ينعكس في مذاهب ele‏ الاجتاع 
والاقتصاديين والفلاسفة. والمذاهب الفلسفية مشبعة تماما بروح التطلعات الطبقية 
والاحزاب السياسية التي ينتمي إليها أصحابهاء والمؤلفات العلمية على اختلافها 
هی صدى للمعارك التاريخية. وتهدف إلى تأخير الأحداث التاريخية أو التعجيل 
7 ومنذ بدء التاريخ , بعد عهد المشاعية البدائية. كان هذا الطرح الطبقي 
موجودا. ولذا لم توجد في الاضي أو الحاضر فلسفة مستقلة عن مصالح 
الا حزاب وتوجهاتها الطبقية. 

وفي رأينا أن الأساس الفلسفي الذي شاء أستاذنا الكبير قسطنطین زریق أن 
يجعله منطلقا للقومية هو أساس Je‏ , والتفتح الروحي الذي نشده, رغم كل ما 
فيه من المظاهر الثورية» كان عاجزا عن أن يحتفظ بالديومة والبقاء» وهذا ما 
آثبته الواقع الموضوعي للتطور التاريخي للقومية العربية خلال نصف قرن من 
الزمان. فروح الأمة العربية كغيرها من روح الأمم لم يكن واحدا خلال حقبه 
التاريخية التلا حقة . وهذا الروحء وهو بناء فوقي » كان على الدوام مرتبطا ببنى تحتية 
لم تكن في يوم من الأيام واحدة, ومثل ذلك يقال عن كل السجايا التي عرفها 
التاريخ العرلي القدم والحديث . ورواج هذا الروح الجاعي في حقبة تاريخية معينة 
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من تاریخنا امحدیث ‏ وجعله أساساً للبناء القومی كان مرتبطاً بعصر مقارعة 
الاستعبار مقارعة لا تخلو من خطابية . حتی اذا ما انتقلت القومية العربية إلى بناء 
مؤسساتها الاقتصادية والفكرية ظهرت تلك التناقضات الواسعة في الفاهم القومية 
لدی الفکرین العرب . وهي تناقضات جذرية راوحت بين الشورة احقيقية 
والارتباط الذي لا یقبل on‏ بالاستعار الاقتصادي والسياسي. إن روح الأمة 
الذي ركز عليه الد کتور زریق في کتابه الوعي القومي سنة ۱۹۳۹ ۸ ينقذ القومية 
العربية من آزمتها في التخلف الذي يشكو منه الد کتور في کتابه « مطالب الستقبل 
العرلي هموم وتساژلات »۲۳ النشور سنة ۱۹۸۳. 

فهذا التخلف « هو القضية الام التي يجب أن تظل موضع النظر وقبلة الاهعام » 
لانه مصدر العجز العرلي الذي يبدو في Lake‏ الجبهات : في مواجهة التعدیات 
الخارجية وما جلبته من هزائم عسكرية وسياسية واقتصادية متلاحقة وفي تلبية 
حاجات التضامن والتلاحم بين الدول أو الشعوب العربية ء وف النهوض بتبعات 
البناء والاعمار والكسب الحضاري الذي یتطلبه العيش في هذا الزمان والبقاء في 
الزمان القبل ...90 . 

إن البناء القومى في أساس جوهره هو بناء اقتصادي مرتبط بحاجات الطبقات 
الأكثر التصاقاً جياة المجتمع وديمومته. وفلسفة هذه الطبقات, بحكم موقعها 
المناهض للاستعار الخارجی والاستغلال الداخلى هى المادية التاريخية والاشتراكية 
الل وهذه الفلسفة تتجاوز الصالح الضيقة للبور جوازية الصفیر والق ما تلبث 
بعض أجنحتها أن تصبح بورجوازية كبيرة. وتتخلى عن مثلها القومية السابقة. 
وتصبح الأفكار والمفاهي والاقتناعات لا حقيقة فا عندها إلا بمقدار ما يكون ها 


(۱) قسطنطين زريق: مطالب المستقبل العرى : هموم وتساؤلات. دار العام للملایین بيروت. 
سلة ۹۸٩۳‏ ۱. 
(y)‏ الصدر السایق. ص ۷. 
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منها منفعة ذاتية وعملية, وحيث لا أهمية للحقيقة لدیها الا بقدر ما تکون نافعة 
في لحظة معينة . وانه لمن الخطأ الفادح الاعتاد على الالتزام الأخلاقي کأساس في 
البناء القومي ON‏ هذا الالتزام الأخلاقي هو نتيجة لقيام الژسسات التي یکون 
نشاطها العمل مصداق انطباق مفاهيمها وتصوراتها للعالم الوضوعي من حوفا . 

إن الموضوعية العلمية لا تتفق مع نمويه التناقضات الطبقية. والصمت حول 
الصراع الطبقي ؛ ON‏ مثل هذا التمويه لا بد موقع في متاهات الفوضى وخلط 
المصالح. ولا بد للقومية من موقف طبقي في العام وني الفلسفة قائم على فهم 
الضرورة التاريخية وعرضها بصورة موضوعية مضبوطة. وهذاما تجنبته 
الأيديولوجية البورجوازية القومية ؛ فكان كلاسكيّوها لا يفحصون الواقع إلا من 
جانب واحد هو جانب Gé‏ الغايات القومية النبيلة» وهذه النظرة الا حادية 
كانت في واقع الأمر نظرة بورجوازية تشوه الواقع وتفسد طبيعته . 

وعودة سريعة إلى مؤلفات الأستاذ ساطع الحصري تطلعنا كيف بقي العامل 
الاقتصادي خارجا عن ميدان البحث القومي. وحتى في العودة إلى التاريخ لا 
يشعر الاستاذ الحصري بأية حاجة الى تلمس الاقتصاد . سواء في العلاقة بين 
الانسان والطبيعة, أم العلاقة الانتاجية بين الناس» والأمر ذاته تلمحه في دراسة 
الحصري لتاريخ نشوء القوميات الأوروبية . فتاريخ هذه الأمم لا قبل القرن التاسع 
عشر هو عرض فوقي للمشاكل بين الملوك والأمراء » والثورة الفرنسية في نظره 
هي انتصار سيدا حق الشمب عل حق اللك وهکذا . وهذا الوقف نابع من نزعة 
قومية مثالية بالمعنيين الفلسفي والأخلاقي. فالحصري لا يجد محلا للمصالح 
الاقتصادية في القضية القومية OÙ‏ هذه الصالح لا تشکل ظاهرة ابتة في حياة 
الأمم. والمصالح القومية الشتر كة هي شعور معنوي لا صلة للانتاج والاقتصاد فيه 
«إن القومية لا تنشأ من المنفعة » إنها عاطفة تصدر عن أعاق النفس لا فكرة 
تتولد من ملاحظات العقل. إن حب الانسان لأمّته يشبه حب الطفل لامه . 
فالوطنية أو القومية التي تدخل من آبواب الملاحظة النفعية لا تکون وطنية حقيقية 
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ولا تکون قومية صادقة. إن الوطنية لا تتولد من ملاحظات العقل ‏ انها حض 
عاطفية, و هذه العاطفة الحضة يطلب منها أن تصنع التاریخ ». 

إن هذا السام الطبقي ليس جديداً في الفکر الاصلاحي Li,‏ صورة له في 
العصور القديمة . والعصور الحديثة التي سبقت الشورة الصناعية» يوم م تكن 
القوانين الاجتاعية قد اتخذت بعد صفتها العلمية وم تكن الطبقة العاملة قد 
انتقلت إلى واجهة النضال العالمي مسلحة بأيديو لو جيتها القائمة على اكتشاف الواقع 
الا جاعي وقوانين تطوره بصورة موضوعية عميقة » و كونية شاملة . وهذه القوانين 
تطابق في الواقع المصالح الطبقية للعمال كا تطابق أهدافهم. وهذه القوانين تحكم 
أن الصراع مع الرأسمالية هو صراع تاريخي, وليس صراعاً مفتعلا . يقود في النهاية 
إلى خلق مجتمع تمحي فيه إمكانية استثار الاانسان للإنسان. وكل خروج على 
حتمية هذه القوانين هو نوع من التوفيقية التي لا تخدم في LL‏ الطاف سوى 
الطبقة الراسمالية العالية . ومثل هذه التوفيقية التي حملها اصحاب الدعوات القومية 
ق البلاد العربية CAS‏ الواقع تضم المقبات أبيام الشصوب nl‏ وفهم 
المصادمات الحقيقية الوجودة في الجتمع الرأسمالي» وتقدم صورة خاطئة عن أن 
مصالح الطبقة البور جوازية تمثل المصالح العامة للإنسانية » وان التقدم البورجوازي 
يتفق ومصالح جميع طبقات الجتمع . ومثل هذا التصور يحمل في ثناياه الحؤول 
دون إقناع القوميين العرب بأن مصالح الرأسمالية العالمية لا بد أن يكمن خلفها 
القضاء على السيادة الوطنية وامتصاص الأمم الصغيرة» ووضع حد لاستقلالها 
الاقتصادي والسياسي . فالبور جوازية الصغيرة في العالم الثالث تعجز عن حاية 
نفسها بالوقوف على الحياد أمام الصراع العالمي بين القوى الاشتراكية العالية 
والراسمالية العالمية. وهذا الصراع ليس صراعا سياسيا وحسب بل هو صراع بين 
آیدیو لو جیتین قوامه تطور التناقضات الطبقية . و کل موضوعة أو مقولة لا تنتمي 
إلى واحدة من هاتين الأيديولوجيتين هي نوع من الانحراف الذي لا حمل 
مکونات البقاء , لأن الأفكار في واقع الأمر لا تسقط من السماء , بل إن الحياة هي 
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التي تولدهاء وهذه الأفكار تحمل روحاً حزبية سواء تحلت في الفنون والآداب 
و أم في الفلسفة والنظريات الاجتاعية على اختلافها. فالفكر Loges‏ 
والفلسفة بصورة خاصة تشکل واحدة من الأبنية الفوقية لفهوم العالم عند هذه 
الطبقة أو تلك في شروط اجتاعية وتاريخية معينة . وهي بالتالي ليست منظومة من 
المفاهي النطقية النفصلة عن ill‏ وهي لا تستطبع تا دون ارتباط بالنشاط 
العملى السياسي والاقتصادي غذه الطبقة أو تلك وعصالها ومطامحها. ومثل هذه 
القناعة الفكرية لدى اشتراكي القومية العربية من شأنبا أن تشكل التصمي العنيد 
ضد الأيديولوجية البورجوازية الغربية. وتساعد في اقتلاع بقايا الرواسب 
الاقطاعية وحاية المجتمع من استبداها برواسب رأسمالية تستقر عميقة في ضمائر 
البسطاء من جماعات الشعب العرلي. 

والواقع أن الفلسفة التي أخذ بها المصلحون الاشتراكيون العرب هي الفلسفة 
المثالية أو في أحسن الأحوال مثالية مغلفة بمظاهر مادية» وغرضهم النشود من 
وراء ذلك محو التمييزات بين المادية التاريخية والمثالية لیسهل عليهم تمرير المثالية 
بغلاف مادي في عصر أصبح الفكر الادي التاريخي هو الفكر القائد جاهيرياً على 
الصعيد المحلي والعالي. فالمثالية تنزع إلى تحويل الجاهير الكادحة عن مصالحها 
الحقيقية. وعن النضال ضد العلاقات الاجتاعية القائمة. وتوجیهها نحو عام 
الأفكار الجردة وتحل محل النضال الطبقی الذي تخوضه الطبقات الكادحة ضد 
البورجوازية المحلية المتعاونة مع الرأسمالية العالمية الروح القومية والاستكرال 
الأخلاقي للشخصية العربية» مفسحة بذلك المجال ولو بغير قصد لتسرب بذور 
الانقسام الطائفي والعرقي والاتني للجاهير العربية. وبدلاً من أن تبتدي هذه 
الاشتراكيات الإصلاحية بالفكر الفلسفي المادي لفهم التاريخ» تراها تستسيغ 
وبنسب متفاوتة المذاهب الكانتية والنتشيّة والهيجلية وغيرها من المذامب ذات 
المظاهر » التجديدية , مع العم أن هذه الدارس الفلسفية البورجوازية في الغرب هی 
التي وضعت نفسها منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر في خدمة الطبقات 
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الرأممالية الحاكمة. و کانت على الأخص مرتكزاً للفکر الفاثي في كل من إيطاليا 
وأمانيا المتلرية» فكانت الدولة الفاشية تعتبر نفسها بمثابة فكرة معنوية يجب أن 
pes‏ ها جميع أعضاء المجتمع « الكل في الدولة القومية وبا ولا شيء 
خار جها .. . » وهذه الدولة هى دولة فوق الطبقات ولذا یکثر الحديث عن رسالتها 
الثقافية والأخلاقية. | 

إن مذهب الدولة أو مذهب الحزب الذي هو فوق الطبقات كانت غايته 
إخفاء الطابع الطبقي للد كتاتورية الفاشية. ونظرية الجوهر افیجلی الذي درج 
الاشتراكيون القوميون العرب على تسميته بروح الأمة» والذي Je‏ الوحدة 
الطلقة. يعني بعبارة أو بأخرى بأن الكائن البشري» ومن ثم الطبقة. Leds‏ أن 
بخضعا خضوعاً لهذا الروح. أما في نطاق التطبيق فإنه يعني اخضوع لحكم 
ديكتاتوري , تنفذ من خلاله جميع الشاریع الاستعيارية إلى داخل الوطن الذي 
تعطلت فيه الديمقراطية واستكان فيه الشعب لشعارات ما يلبث ان يستفيق على 
نها شعارات لا تملك من الواقع الا النذر الیسیر . « إن أفكار اللاتحيز في الفلسفة 
قد نادى بها وطبقها ممثلو البورجوازية في كل صنف ولون. أولئك الذين كانوا 
جهدون لافساد وعي البروليتاريا ونشر البورجوازية في قلب الحركة العمالية :۲ . 
وهذا EI‏ لا یتصف بالانية. بل و مقولة تاريخية نری فا صورة واضحة في 
الژلفات الكلاسيكية لنظري القومية في بلادنا ومؤسسي الا حزاب القومية فیها . 

فمیشیل عفلق یقرر بشکل صریح أن اشتراكية البعث « هي اشتراكية حية غير 
مصطنعة لا ترید أن تبدل مرضاً برض ولا ترید أن تقضي على صن الرأسمالية 
لتقم مقابله صم الجتمع الذي یستعبد الأفراد ویقتل فیهم الاندفاعات الخيرة... 
١‏ فليس في فكرة الحزب طبقية بالعنی الذي تفهمه الار كسية ولکن فيه طبقية . أي 


)1( روجبه عارودي و. ب. تشاغين : الروح الحزية في القلسفة والعلوم؛ منشورات الکتب 
الشر قي » بروت ۹۵۲ ۱. 
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أننا نعترف بها وان كنا لا نتبنی الفهوم الار كسي ها . فالار كسية أقرت حقيقة 
واقعة عندما قالت بأن الصراع في هذا العصر هو بين الطبقات. وجعلته بهذا 
قانون التطور التاريخي وهي حقة في تعلیلها واستقرائها لمیزات العصر . إذن 
هنالك صراع بين الطبقات لا يمكن تجاهله الا أن الار كسية انطلقت من نظرةء 
وجعلت هذا الصراع على النطاق العالي الامي. وتجاهلت إلى حد بعید ‏ إذا لم 
نقل Li‏ تجاهلت تماماً هذا التکوین التاریخی الحى للقومبات que‏ اعتقدت بأن 
الروابط التي تجمم الطبقة العاملة والستفلة في جميع بلدان العالم هي أقوى بكثير من 
الروابط التي تجمع طبقة معينة في del‏ معينة بقوميتها. ما لا شك فيه ان هنالك 
ضمن الأمة الواحدة صراعاً بين الطبقة المالكة لوسائل الانتاج والطبقة المحرومة 
منها. إلا أنه حتى في نطاق الأمة الواحدة لا يمكن أن ينظر إلى هذا الصراع 
بالشكل الحرفي الذي صورته الار Vs‏ 

فميشيل عفلق يقر بوجود الصراع الطبقي على الصعيد العالي؛ ولكنه 
يسقط أو يخفف من آثار هذا الصراع في الأمة العربي أي أنه يخرج الأمة العربية 
من دائرة القوانين التي توصلت إليها الماركسية. وهذا الموقف نابع من قناعتين 
کلتاهما مثالیتان, آولاهیا الاعتاد على الرابطة الروحية في الأمة العربية » وثانیها 
مبدأ التسليم OÙ‏ الحرية التي لا حد ها للتملك الفردي لم يعد لها من يسام بها حتى في 
الدول الرأسمالية ذاتها . فهذه الدول الرأسمالية نفسها أخذت تعترف بأن التملك 
الفردي الطلق من كل قيد ليس مقدساً ولا يعطي دوماً النتائج الصحيحة ولا 
ينسجم دوماً مع المصالح العامت وأنه لا بد من تدخل الدولة وفي أن يحسب 
لمصلحة المجتمع حسابها . ولكن هذا الحد من التملك الفردي في الدول الرأسمالية لم 
يأت نتيجة لقانون أخلاقي, أو عن طريق التنازل الطوعي QU‏ أدوات الانتاج» 
بل نتيجة لنضال طبقي حاد انتهى في مرحلة تاريخية معينة إلى ظهور قوانين pl‏ 


(۱) مشيل عفلق: في سبيل البعث. دار الطليعة للطباعة والنشر ‏ بيروت ۰۱۹۷۰ ص ۳۲۳ . 
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لبعض الصناعات الکبر ی والرافق العامة ذات الصلحة الوطنية أو القومية العلیا . 
Li‏ الدولة وتدخلها فیتوقف على طبقية هذه الدولة» فليس هنالك دولة فوق 
الطبقات . وان كان معظم الدول الرأسمالية قد لجأت إلى وضع الضرائب التصاعدية 
على الارباح نتيجة للنضال الطبقي المحلى والعالمي . فان التروستات الكبرى قامت 
على مرای من الدولة Les‏ کتها . والفاشية الاإيطالية قامت في بادىء امرها على 
أساس العداء للرأسمالية وكذلك الأمر في ألمانيا النازيق ds‏ كلا البلدين لجأت 
الدولة إلى حل التناقضات الطبقية حلا فوقياً وانتهت إلى أن أصبحت دولة 
رأسمالية . فالموسيلينية كانت تعارض الادية التار خية لأنها تنظر إلى الأفراد نظرها 
إلى خلائق وهمية وتعتبر أن عمل الانسان لا علة له ولا غاياته إلا الاقتصاديات. 
وكان موسيليني يعتبر أن أعظم أخطاء الماركسية اعتبار المجموع الإنساني Le‏ 
إلى فئتين لا تتفقان, Le‏ فئة الأغنياء وفئة الفقراء» وهكذا كان على النقابات في 
نظره أن ترتفع عن هدفها الأولي القريب المنال, وهو المدافعة عن العمل وتحسين 
احواله » وأن تصبح في عهد الفاشية أداة لتثقيف العمال ومعاونتهم ولتعزيز الانتاج 
الذي تسعى وراءه الأمة بكاملها أي الانتاج القومي . ففي تدامج الجمعيات وحده 
تتحقق الوحدة الاقتصادية في ختلف عناصرها : الرأسمال, والعمل à‏ والتنظم الفني . 

والاشتراكيون القومون في البلاد العرببة يستوحون بشكل او بآخر جانباً من 
فلسفة الاشتراكيات القومية الأوروبية اللبرالي منها والديكتاتوري الفاشي : 
ویقیمون أهمية کبری للرابطة الروحية والتاريخية بين آفراد الأمة الذین طبعهم 
التاریخ بطابع معین ».ول يغلقهم على الانسانية وإنما أعطاهم لوناً خصصا وتجسيداً 
خاصاً مذه الانسانية لكي یکونوا جزءا فعالاً منها ومبدعاً ومتجاوياً معها . 
وقومية هذا شأنها لا تقوم في نظرهم على الحقد تجاه الأقوام الأخرى ولا تقوم 
على الحقد ضمن أبنائها . 

« فالصراع الذي أقمناه في داخل أمتنا ليس موسوماً بالحقد وإنما هو موسوم 
بالحق والخير . والحب في حقيقته قاس لأننا عندما نحب أمتنا وأفراد شعبنا ونريد 
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هم الستقبل الزاهر والحياة الكريمة لا نتهیب من استعمال القوة ضد کل الذین 
یجولون دون هذا الارتقاء والنمو. فاصحاب الصالح المادية والعنویة وغیر هم 
الذین يعر قلون وحدة الأمة يجب أن يناضلهم الشعب نضالاً عنیفاً وحاس ۰( . 
إن الحب والحق والخير هي من الصطلحات اللسبية » والهم أن نعرف من هم 
رعاة تقوية أواصر الحب ورعاية هذا الحق وهذا الخيرء انبا ضمناً البورجوازية 
الصغيرة عند الاصلاحیین القومیین. وهذه البورجوازية ليست موحدة القسمات 
على الصعیدین الاجعاعی والأيديولوجى . وان كانت هذه البورجوازية قد وجدت 
Les Vie‏ لنشاطها فى وجه البور جوازية التقليدية الرتبطة بالاستعار à‏ فان هذه 
البورجوازية الصغيرة ما لبشت أن وقعت في مصيدة الأيديولوجية الوجودية 
بمنحاها الفردي المتعدد الشارب ‏ كالوجودية الدينية والوجودية الإلحادية» 
le nés‏ من الوجوديات المعبرة عن الارث الاجتاعي للمجموعات المحلية . وهذه 
الوجودية التي نشأت في أحضان البورجوازية التوسطة في أوروبا والتي غالباً ما 
Va‏ القضایا اليتافيزيية, تسربت ال القرسةالعرية: . آما Je‏ الصعید السياسي 
فتمئلت الوجودية في هذا التفتت القومي فظهرت النزعات القومية على 
اختلافها » وكان الرابط الوحيد بينها هو عداؤها للاستععار والصهيونية » وعدتها 
في نضاها الحث على استعادة القوة والنعة القومية السالفة في ماضي الأمجاد ورفض 
التجزئة والتخلف. ولكن هذه الشعارات في غياب التحديد الطبقي أو تأجيل 
الصراع كانت واقعة في التردد والانقسام لا بل أصيب القوميون المثاليون بنوع من 
اخبة وفقدان الأمل الموقع في السوداوية والیأس وهذا ما تلمحه في الإنتاج 
الأدبي السوري (۱۹1۰- ۱۹۷۳) وهو إنتاج يعبر عن جانب مهم من مشاعر 
الناس وهمومهم. آماا على الصعيد الأيديولوجي فتجلت مظاهره في الصراعات 
الداخلية التي كان يحسمها الجيش , والصراعات الاقليمية ذات الصفة التناحرية » 


(۱) ميشيل عفلق: في سبيل البعث » ص ۰۳۲۱ 
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Us‏ هذا الانقسام بين حزبي البعث في سوريا والعراق وما تر که من نتائج 
خطيرة على الساحة اللبنانية خلال الأحداث الأخيرة (۱۹۷۵- ۱۹۸۲). 

وأولئك الإصلاحيون القوميون الذين يرفضون الصراع الطبقي الحلي هم من 
الناحية المبدئية أصحاب الوقف الوسط في النزاع العالي بين الاشتراكية العلمية 
والرأسمالية . فهم لذلك أعداء للشيوعية وهو عداء معتدل عند كلاسيكيي البتعث 
والناصرية وعداء لا هوادة فيه عند كلاسيكبي القومية السورية الاجتاعية . فهذه 
الشيوعية في نظر البعث هي وليدة الفکر gs‏ والأوضاع الأوروبية إثر التقدم 
الصناعي في القرن التاسع عشر وما رافق هذا التقدم من نظریات اقتصادية 
ومذاهب اجغاعية . وهذه الشيوعية تتنافی مع الرسالة العربية الخالدق لأن للأمة 
العر بیةتار Le‏ مستقلاً عن التاريخ الغرلي الأورولي > والنظریات والانظمة النبعثه من 
حضارة الغرب واوضاعه لا تلى حاجات البيئة العربية. 

ثم أن وده كوف تانق ره نظام اقتصادي بل هي رسالة مادية أمية تنفي 
حقيقة القومیات في العام » وتنكر الأسس الروحية والنتائج التاريخية التي تقوم 
عليها الامة العربية. « فالعرب إذن مخيرون بين الأممية المصطنعة وبين إنسانيتهم 
ال حية المتحققة ضمن قوميتهم كنتيجة لنضج هذه القومية وتکاملها . وان حرص 
العرب على رسالتهم الخاصة بهم وعلى استقلال شخصيتهم لا يعني منهم تعصبا 
ورغبة في الانعزال والجمود ولكنهم مقتنعون بأن كل إصلاح أو تقدم لحياتهم لا 
يستمد دوافعه من عقيدتهم القومية » ومن الاهان بوجود رسالة عربية خالدة 
سيكون تقدما سطحيا يعجز عن توحيدهم إلى مستوى الابداع والبطولة. 
وبتركهم افرادا متنافرين تستعبدهم .الأنانية وشهوة المادة »7 . 

فالأيد يولوجية الإصلاحية لكلاسيكبي القومية العربية تتجاهل وعن قصد 
شمولية القوانين التاريخية وترابطها , وتجتزىء منها ما يتوافق مع الحالات العارضة 
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والطارثة وتضفي على هذا الاجتزاء طابع القوانين الدائمة والشابتة ولکن 
الأحداث التاريخية كانت تثبت على الدوام أن الشيوعية كحركة عالية كانت 
نصير الرسالة الخالدة للأمة العربيةء وأن أمراض المجتمع العرلي لم يكن لها في يوم 
من الأيام صفتها النوعية الخاصة bee‏ هي أمراض خلقتها ظروف مادية وزواها 
مرتبط بتغيير هذه الظروف . اما الاشتراكية الستمدة من روح الامة العربية فهي 
اشترا كية مثالية لا تتوافق مع حاجات المجتمع العربي مه| أضفيئا عليها من صفة 
المرونة وتلاؤمها مع الواقع العربي. وروح الأمة هو مصطلح مثالي يُحْفِي في طياته 
الإبقاء على علاقات الانتاج دون تغيير جذري ينقلها من علاقات رأسمالية 
إحتكارية إلى علاقات إشتراكية إنسانية . فالحزب السوري القومي هو الا خر استند 
إلى روح الأمة فوجدها في الأمة السورية وليس في الأمة العربية , وهو الآخر نشأ 
في مرحلة تحرر وطني » فكان بالضرورة» حزباً يحمل طابع الوطنية العام » ويمثل 
البورجوازية الصغيرة في محاولتها لبناء اقتصاد وطني متحرر نوعا ما من التبعية 
الامبريالية » وكان ke‏ الرأسمالية مستغلاً ciblée‏ الجاهير الكادحة وكرهها 
للرأسمالية » وينادي بالعدالة والإنصاف ورفع مستوى الشعب ‏ وكان يعتبر أن 
هذه العدالة وذلك الانصاف نابعان من عمل الدماغ السوري الغني بالخصائص 
النفسية . ولكنه في الوقت ذاته كان يعلن العداء للشيوعية باعتبار ها عدواً للحقوق 
القومية للأمة السورية ونظرتها إلى الحياة. وعدواً لنفسيتها الحضارية «المادية 
الروحية » التي ترى في الأخذ بالنظرية الجزئية تهدياً لمعاني الحياة الحقة. فكان 
أنطون سعادة في النطاق الأيديولوجي يرفض كلا من الفلسفتين المادية الحض 
( الماركسية ) والروحية الحض ( الفاشية ) اللتين تتحملان في رأيه مسؤولية الدمار 
الذي أصاب الشعوب في الحربين العالميتين الاضیتین . أما البديل فهو هذه المدرحية 
التي ورثها من روح الأمة السورية, هذا « الشعب السوري الراقي جدا بمزيجه 
السلالي التجانس الذي مکنه من انشاء الثقافة الادية والروحية. ولا يمكننا أن 
نتصور هذه القدرة الانشائية عارضاً لا علاقة له بالتر کیب والشکل الطبيعي 


۱5۵ 


الفيزيائي » وبطبيعة الحيوية الورائية فيه القادرة على الخلق والا کتساب ». آما هذا 
الشعب السوري فهو حامل بطولات نبوخذ نصر وهنیبعل وألیسار وقدموس 
وحمورالي. ومع آن هذا التاریخ لا يدخل فيه co dl‏ يدخل فيه الني نحد . اد 
١‏ تظهر لطافة نفس الني العرلي السورية الأصل» فإذا جوهرها وجوهر نفس 
السیح واحدء Ke‏ من أرومة واحدة في Ji‏ قبل أن صارت القبائل 
الكنعانية مستعربة وهي القبائل العدنانية الکنعانية الا صل التي منها النبي مد » . 
وعلى الجملة كانت الأفکار القومية الاصلاحية في شرقنا العرلي إنتقائيةء 
حاولت صهر الأيديولوجيتين المادية والمثالية ليسهل عليها استنسابية الانتقاء 
الأيديولوجي. أما في توجهاتها العامة فكانت خاضعة للتأثيرات الأيديولوجية 
الإصلاحية وأحزابها في الغرب. ول تتبين للاصلاحيين بوضوح الفوارق الكبيرة 
بين المادية التاريخية والفلسفة المثالية الا في زمن متأخر » وعند الطليعة النيرة المزودة 
بالخبرات السياسية والانفتاح الفكري الصادق على التاريخ الحضاري لأمم الشرق 
والغرب. فكان القوميون الاصلاحيون عندنا تتوزعهم القناعات بخطر كل من 
الأيديولوجيتين على تراثهم القومي. كما خضعوا لرواسب الاعتقاد بأن تأثير 
الثورة العلمية التكنيكية المعاصرة لا بد له من التقريب بين الرأسمالية والاشتراكية 
العلمية عن طريق تدخل الدولة المتزايد في الاقتصاد , وازدياد الانتاج الوطني 
والاستهلاك , واتساع قطاع اخدمات . وبذلك یتلاشی الطابع الأيديولوجي 
وتصبح النظرية الثورية من تراث الاضي. ویستحیل قيام الثورة الاشترا کبة بعد 
أن فقدت الطبقة العاملة طابعها الثوري اثر العلاقات التي فرضها تطور الجتمع 
الراممالي ما بين العامل ورب العمل . كا تسربت إلى البلدان النامية ومن بینها 
بلداننا العربية ومنظریها القومیین فكرة عام الجماهير الذي تتبنی فيه النخبة 
الطموحات الانسانية للجاهير عندما تبلغ حدا من مستوی الرفاهية تتقارب 
عندها مناهج التفکیر بين الأفراد والمؤسسات الاجتاعية » وعلى الجاهير في هذه 
الحالة أن تعود إلى الإيمان بالمثل الأخلاقية والدينية كعامل استقرار اجتاعي. 
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إن هذه الأفكار الا صلاحية النتشرة بقوة في الأحزاب الا صلاحية الأوروبية 
العروفة بالأحزاب الاشترا كية غايتها إبقاء السلطة في أيدي مالكي وسائل 
الانتاج . وهذه التظریات الطوباوية القائمة de‏ تبریر بقاء الرأمالية .الايد 
تسرب بیدا الفكل او ذاك إلى القومیات الا صلاحية في العام الثالث والعام العربي 
على وجه ا لخصوص . ومسرح تقبل مثل تلك الأفكار هي البور جوازية الصغيرة التي 
تسلمت بشکل أو بآخر قيادة التبارات الاشترا كية ذات النزعة الثالية . وكثيراً ما 
تقف هذه التبارات في عصرنا » عصر الاحتکارات العملاقة التى تتخطی حدود 
القارات موقفاً وسطاً بين المد الثوري العا مى » والاحتكار ا الأموال 
التمثلة في الاستعیار على اختلاف ان كان هذه الاشتراکیات منظروها 
الذين یبحئون عن قانونية معرفه الانسان للعالم الحیط بهاء فان لكل من هؤلاء 
النظرین » رغم الظاهر الادي » صله بفلاسفه المثالية العاصرین » بير کي وهیوم » 
وماخ واللاأدرية الكانتية . وكثيرا ما یتخذ هؤلاء مواقف يطلقون علیها اسم 
مواقف ثورية ليست في الواقع سوى مواقف اصلاحية يضفي علیها النطق الا نی 
اسم الثورة لا فیها من الرنین الثوري والجاذبية الثورية » ولا ادل على ذلك من هذه 
النزعات القومية الفرغة من واقعها الطبقی, والستعارة بهذا الشکل أو ذاك من 
مفاهي Le Ni‏ الثانية . | 

وان كان الفکر الاصلاحي العريي في عصر النهضة قد ظل مفتقراً إلى الفکر 
الادي والتجربة الناضجة . فان الفکر الااصلاحي العاصر كان یقف من الفکر 
الادي الثوري موقف الرافض € والوقف التریث , والوقف الخجول. وهذا الفکر 
الادي الثوري یستلزم في صميم جوهره تحدید الواقع الا جقاعي الکون من طبقات 
مستثمرة وأخرى مستثمرة» وبين هاتين الطبقتین صراع غایته رفض مبدأ استثار 
الانسان للانسان, وبناء المجتمع العربي على أساس جديد من المساواة الاقتصاديق 
وما يتبعها من حرية ومساواة سياسية. 

والاإصلاحيون القوميون عندما يدعون إلى السام الطبقي يدعون إلى توفيقية من 
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نوع جدید تحل محل التوفيقية القديمة بين الفلسفة والدین » وهذه التوفيقية العاصرة 
هي التوفيقية بين الرأسمالية والاشتراكية العلمية على ما بين هاتين النزعتين من 
تباعد آيديولوجي. فالرأسالية ي نظر هذه التوفيقية لا تخضم تمية الزوال بل 
لحتمية الصقل» فتسيطر الدولة على وسائل الانتاج الكبرى دون أن تصل إلى 
حدود زوال الملكية اخاصة ولذا تراها تنفي ضرورة الثورة لتغيير المجتمع . 

ولكن هذه التفاهمية والتي نجحت إلى حد بعيد في الغرب من الصعب ان 
یکتپ ها النجاح في نهاية الطاف في القومية العربية ء لأن هذه التوفيقية لا تيد لها 
في الاصطلاح التار يخي سوى معنى واحد هو مهادنة الاستععار والابقاء على عوامل 
التخلف والتبعية الاقتصادية والسياسية » وإطالة أمد الوجود الاقطاعي, والاقطاع 
السياسي المتعاون مع البور جوازية التجارية الكبيرة. والاستسلام الطوعي لغيبيات 
توقع المجتمع العربي في خلافات هي هامشية في الأصل . ولكن الاستعار لا يعجز 
ععاونة أنصاره في الداخل من تحويلها إلى خلافات أساسيةء واستغلالها حجب 
الأنظار عن جوهر الصراع الحقيقي وهو الاحتكار QUI‏ والسياسي . و کل تمويه أو 
تغطية لحقيقة الصراع الاجتاعي الداخلي من شأنه أن يترك الرواسب الموروثة من 
عصور الاقطاع والتخلف القدم بؤرا خامدة يشعلها الاستعمار ساعة يشاء لتحقيق 
أغراضه. كالكيانات الطائفية والكيانات الاثنية القومية وما يتبعها من كيانات 
التعدد الحضاري. 
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التحديد الفلسفى والمضامين الاجتاعية والسياسية 


للاصلاح وتطورها التاريخي TO tn‏ | 
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۳ - القرن الثامن عشر وبروز التناقضات بين الاصلاحية 

ومادية الواقع الثوري تک کی 
ء - الثالية العقلية واخفاقها في اصلاح الجتمعات الاوروبية 

في القرن التاسع عشر TE‏ 
۵ - المثالية الاصلاحية في فلسفة هیجل والثورية 

A ee id في ديالكتيك الصيرورة‎ 


1 - الاصلاحية والتفسير الأحادي للظواهر الاجتاعية 


N TS de وتقدم الجتمع‎ 


۷ - جوهر التقدم یکمن في صراع الأضداد في الطبيعة والجتمع 
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اللاب الئان 
الإصلاح في الفكر العربي الحديث dans‏ 5 


۰ - الحركة الوهابة PR‏ 
۲ - مدرسة الاصلاح المستنير في مصر والأرضية 

الاقتصادية والاجتاعية لهذا الاصلاح 0151*508 
۳ - النزعات الاصلاحية في الفکر القومي RTS‏ 


الصادر والراجع AAA Seat‏ رو وج مه دی O‏ وس dede‏ ما هه 
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كثيرة هي الکتب التخصصة التي تناولت تاريخ الشورات 
الحديثة وتوسّعت في تعلیل أسبابها القريبة والبعيدة» ولیست 
باقل منها وفرةً الکتب التي تناولت إيديولوجية هذه الثورات 
وخصائصها في الفلسفة والاجتاع والعلوم والسياسة Loi.‏ 
الأيديولوجيا الإصلاحية فم تتناوها أقلام المفكرين إل 
Le‏ فظلّت مقوماتها الموضوعية مشتتة الأجزاء لا يجمعها 
سلك متكامل من الدراسة المنهجية الجادة . 

وإن كانت هذه الدراسة لا تطمح إلى سد ثغرة تحتاج إلى 
تضافر جهود متكامل لفريق من الباحئین فإنها ترسم مخططا 
منهج جديد في تقوم الفكر الاصلاحي العربي الحديث 
والمعاصر في توجهاته الدينية والقومية . 

ومقايبس الاصلاح قي هذه الدراسة مستقاة من مجرى الفكر 
الأوروى الحديث والأيديولوجيا الإصلاحية العربية الحديثة - 
ف سياقها العام تندرج في إطار هذا الفكرء كقوانين 
موضوعية ذات صفة انسانية شاملة» وهو الطرح الذي كان 
وما زال 5 جدل » ولكنه جدل مندوب إليه في هذا المنعطف 
التاريخي من حياتنا الفكرية المعاصرة . 





